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INTRODUCTION 


Ce livre est voué à la compréhension de la pensée symbolique 
africaine. Nous n'avons pas jugé nécessaire de valider une 
nouvelle fois les fondements théoriques de la méthode structura- 
liste qu’il met en œuvre 1. Celle-ci se jugera à ses seuls résultats, 
à la façon plus ou moins convaincante dont nous aurons réussi 
à reconstituer la trame sémantique d'un tissu de mythes et de 
rites fort divers, provenant tous d'un espace culturel homogène 
et continu : les civilisations de la savane, au sud de la grande 
forêt congolaise. Cette recherche exploratoire réunit dans le 
même champ d'écoute les traditions orales concernant la fonda- 
tion des royaumes traditionnels kuba, luba, lunda au Zaïre, 
bemba en Zambie. Nous montrerons que ces récits à vocation 
historique doivent être traités comme des mythes, au même 
titre, mutatis mutandis, que les légendes épiques concernant 
les premiers développements de l'État romain. Si nous évo- 
quons ici les travaux de Georges Dumézil, alors que notre 
Projet prolonge plus direciement, mais sur un autre conti- 
nent, ceux de Claude Lévi-Strauss, cest pour proclamer notre 
double dette de reconnaissance envers les fondateurs de la mytho- 
logie comparée moderne. Sans préjuger du résultat final, ce 
premier volume part à la recherche de la structure intellectuelle 
propre aux représentations de lunivers élaborées par les Bantous. 
L'on ne peut plus douter depuis les travaux de Guthrie, Greenberg 


1. Le lecteur voudra bien se reporter à notre livre précédent Pourquoi 
lépouser ? 
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et Meeussen que les langues parlées par ces peuples aussi divers 
que nombreux appartiennent à une même famille, apparentée 
aux groupes linguistiques du Cameroun central et du Nigeria 
oriental. Les affinités entre les langues issues de ce berceau 
sont telles que l’on peut raisonnablement admettre que les nations 
banioues ont pris possession, au terme d’une expansion relati- 
vement rapide (environ deux millénaires) de l'immense espace 
de forêts, de savanes et de hauts plateaux qu'elles occupent 
actuellement : la majeure partie de l'Afrique centrale et australe. 
Les pionniers de cette aventure historique maîtrisaient la métal- 
lurgie du fer. En Afrique noire, les traces les plus anciennes de 
cette activité technique hautement spécialisée ont été découvertes 
sur le plateau central nigérian et datées très approximativement 
du milieu du Ier millénaire avant J.-C.1. Hommes de l'âge 
du fer, les Bantous sont aussi probablement les premiers défri- 
cheurs des terres méridionales de l'Afrique, où erraient d'humbles 
chasseurs-récolteurs; Pygmées et Bochimans en sont les derniers 
descendants. La première civilisation du fer se développe dans 
la vallée du Zambèze dès le début de l'ère chrétienne ?. Les 
fondateurs des grands royaumes congolais sont les héritiers 
très évolués de cette antique culture bantoue initiale qui se diver- 
sifia à l'extrême. Alors que les travaux de nos collègues linguistes 
ont fait progresser considérablement la reconstitution du bantou 
commun, l'extraordinaire foisonnement culturel (affectant aussi 
bien l’organisation de la parenté, la religion que le système 
politique) rend bien aléatoire l'espoir de retrouver purement 
et simplement la langue mythologique originelle qui a éclaté 
en une multitude de systèmes conceptuels. La méthode structu- 
raliste va nous permettre cependant de nous livrer à une première 
et décisive expérience : dégager la cohérence de l’un des grands 
ensembles sémiologiques issus du noyau commun à jamais 
inconnu. Si la fonction idéologique dominante de ce premier 
corpus est de valider l'existence plus ou moins récente de la 


1. Shaw, 1969, p. 226. 
2. Hiernaux, 1968, p. 307; le site de Machili a été daté au carbone 14 
de l’an 96 (+ 212) après J.-C. Mais cette estimation appelle des réserves. 
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royauté sacrée, le discours anthropo-cosmogonique qu'il développe 
est manifestement bien antérieur aux faits historiques dont il 
prétend expliquer la genèse. L'histoire est prise au piège de 
la pensée mythique, qui impose aux rois sa propre souveraineté. 
Seules des recherches ultérieures, menées de proche en proche 
dans les cultures bantoues voisines, permettront de savoir si 
les divers systèmes symboliques élaborés par d'innombrables 
nations apparentées peuvent être rattachés à ce premier ensemble 
de mythes au prix d'un certain nombre de transformations. 

Au plan technique, nous nous trouvons à maints égards dans 
une situation bien différente de celle de Lévi-Strauss : au foi- 
sonnement des mythes amérindiens répond, dans notre région, 
un nombre très limité de récits, rapportés le plus souvent par 
des administrateurs et des missionnaires peu attentifs aux exi- 
gences de l'ethnographie scientifique. Deux expériences privilégiées 
offrent cependant un terrain solide pour l'analyse comparative : 
celle de Jan Vansina chez les Kuba, de Victor Turner chez les 
Ndembu, dans laire culturelle lunda. Ce dernier auteur mérite 
des éloges particuliers, car il est l’un des très rares chercheurs 
à avoir perçu l'organisation sémantique du rituel. Nous admet- 
trons volontiers avec lui que la pratique magico-religieuse semble 
l'emporter très largement, chez les Banious, sur le discours 
mythique, qui fait figure de parent pauvre au royaume de 
l'imaginaire. Mais encore faut-il se demander si un certain 
secret initiatique, d'une part, l'hostilité à la colonisation d'autre 
part, ne se sont pas opposés, en bien des cas, à la divulgation 
de traditions sacrées, auxquelles les Églises chrétiennes livraient 
un combat acharné. 


Les récits les plus importants qui servent de fil conducteur 
à notre analyse se présentent comme des chartes de fondation 
de la royauté sacrée. Leur dimension épique justifie l'utilisation 
du mot geste. Ils ne nous sont malheureusement jamais parvenus 
dans une version littéralement conforme à la tradition orale. 
Les imperfections stylistiques des traductions françaises ou 
anglaises proposées par les récolieurs nous ont contraint à 
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présenter chaque texte sous une forme inédite, la plus concise 
possible compte tenu de la nécessité impérieuse de ne négliger 
aucun détail. Ces résumés secs, hélas, ne laissent rien deviner 
des propriétés poétiques que d'autres chercheurs plus fortunés 
auront un jour le privilège de décrire, lorsqu'une campagne 
systématique et scrupuleuse de récolte des traditions orales aura 
enfin été entreprise. Il faut insister, après tant d’autres, sur 
l'extrême urgence de cette collecte, car les transformations rapides 
de l'Afrique menacent l'existence même de son patrimoine 
littéraire traditionnel. Si les contes d'animaux ont été récoltés 
en abondance en Afrique centrale, les mythes et les épopées 
n'ont guère été accueillis avec la même attention. Aussi bien 
avons-nous conscience d'en avoir quelque peu malmené, par 
ignorance du ion, la beauté que l’on y devine confusément. 

Les noms mêmes des héros ont été littéralement mis en pièces 
par les récolteurs. Nous avons renoncé à restituer par une graphie 
appropriée les mots luba ou lunda. Le lecteur voudra bien ne 
voir autre chose dans le choix qu’il a fallu faire entre les notations 
les plus fantaisistes qu'un effort arbitraire de standardisation, 
destiné à faciliter la lecture. Pour noter le nom des peuples, 
nous nous sommes conformés à l’usage le plus courant en utili- 
sant le radical du terme. Les spécialistes nous pardonneront 
par exemple de parler des Lunda et non des Aruund pour 
désigner le peuple qui fonda un véritable empire au cœur de 
l'Afrique centrale. 

Les chapitres consacrés aux gestes luba et lunda ont été éla- 
borés à l’occasion de l'enseignement que j'ai eu le plaisir de 
donner à Paris à la section des sciences religieuses de l’École 
pratique des Hautes Études de 1966 à 1968. 

Nous exprimons notre reconnaissance aux chercheurs du 
Centre d Anthropologie culturelle de l'Institut de Sociologie 
de Bruxelles qui ont patiemment réuni l'ensemble de la documen- 
tation 1; celle-ci est conservée au Centre grâce à un subside du 


1. Nous remercions tout particulièrement Marie-Louise Bastin et Michel 
Museur. 


Introduction 13 


Fonds de la Recherche Fondamentale Collective; elle devient 
ainsi plus aisément accessible aux chercheurs intéressés par 
les religions bantoues. Pour le traitement de cette information, 
nous avons respecté la règle d'or énoncée par Lévi-Strauss : 
un mythe n'est autre chose que l'ensemble de ses variantes. 
Celles-ci s'éclairent l’une l’autre, de telle sorte que l'analyse 
structurale ne dévoile véritablement la profusion du sens que 
là où elles sont très nombreuses. C’est le cas, en particulier, 
de la geste de fondation de l'État luba qui nous servira pour 
cette raison de point de départ. Au risque d'émousser d'entrée 
de jeu la patience du lecteur, nous nous SOMMES trouvés ici dans 
l'obligation de répéter le même récit chaque fois qu'une formu- 
lation nouvelle introduit de subtiles nuances ou d'imperceptibles 
accentuations, toujours pleinement signifiantes. On trouvera à 
la fin du volume la liste des mythes et de leurs variantes, 
avec l'indication des pages où ils sont exposés. 

Le lecteur occidental découvrira, parmi bien d'autres mythèmes, 
un schème familier : la tour de Babel profile son ombre sur 
les faits et gestes de nos héros africains. A Frazer revient lin- 
contestable mérite d'avoir signalé la première fois l'universalité 
de ce fantasme; il en repéra même, avec son habituelle acuité 
de regard, les premiers exemples africains connus 1. Mais sa 
perspective analytique qui procède de l’atomisme, ne sera pas 
la nôtre. Nous reprendrons à notre compte, sans idée préconçue, 
les voies et moyens indiqués par Claude Lévi-Strauss dans ses 
Mythologiques. Lorsque la comparaison s'impose d’un point 
de vue structural, et à cette condition seulement, nous nous 
risquerons parfois à faire dialoguer, par-dessus l'océan Atlan- 
tique, la pensée des Africains et celle des Amérindiens. L'his- 
loire, certes, condamne cette confrontation, dans laquelle le 
lecteur voudra bien ne voir que l’esquisse prudente d'une tâche 
future, appelant la collaboration d'innombrables spécialistes 
décidés à s'associer pour extraire la part de l'universel des 


` 


contingences culturelles. Pour l'instant, il y a trop à faire en 


1: Frazer, 1919, vol. II: 
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Afrique pour ne pas résister à l'appel fascinant des sirènes 
qui peuplent lunivers de Frazer, notre maître à tous. La royauté 
sacrée, dont il a l'immense mérite d’avoir esquissé pour la pre- 
mière fois le profil, rencontre ici le regard interrogatif qw Engels 
getait il y a près d’un siècle sur les débuts de l’histoire 1. 


1. Engels, L'Origine de la famille, de la propriété privée et de l'État, trad. 
française, Paris, 1946. 


CHAPITRE I 


Les manières de rot 


Mythe et histoire. 


Les gestes de fondation des royaumes africains livrent-elles 
les clés de l’histoire? En verrouillent-elles au contraire soi- 
gneusement la porte; ou encore, nous engagent-elles dans un 
labyrinthe clair-obscur où toutes les pistes se perdent bientôt 
dans le maquis littéraire de l'épopée ou du roman d'aven- 
tures? 

Les ethno-historiens se sont généralement placés d'emblée 
dans la première perspective, sans éprouver le besoin de vali- 
der leur choix, se bornant à ignorer, tant bien que mal, ce 
qu'ils décident de considérer comme une excroissance mytho- 
logique. Nous nous proposons ici de prendre au sérieux le mer- 
veilleux au lieu de l’éliminer sans vergogne. Notre démarche 
consistera donc à reconstituer l’univers mythologique où se 
déploie la pensée historique des Bantous. On verra que le 
filtrage que les ethno-historiens ont imposé aux traditions 
orales ne laisse plus qu’un pauvre résidu. 

Vansina réduit l'épopée nationale luba au schéma suivant : 

Vers 1300, alors que la région comprise entre le lac Tan- 
ganyika et le Haut-Kasaï comprenait une multitude de petites 
chefferies, un immigrant nommé Nkongolo fonda le premier 
empire luba. Les traditions relatives à son origine divergent. 
Quoi qu’il en soit, il édifia sa capitale à Mwibele, près du 
lac Boya. Peu de temps après, un chasseur du nom de Mbidi 
surgit de l’est avec ses compagnons. Bien accueilli par Nkon- 
golo, il épousa ses deux demi-sœurs, Bulanda et Mabela. Mais 
une dispute éclata entre le prince étranger et son beau-frère, 
«homme rude qui refusait d'apprendre du nouveau venu les 
manières et subtilités du métier de chef». Mbidi quitta le 
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pays de Nkongolo. Après son départ, Bulanda et Mabela 
mirent chacune un fils au monde. Kalala Ilunga, le fils de 
la première, aida son oncle à conquérir les confins méridio- 
naux du royaume. Mais Nkongolo prit ombrage des succès 
de Kalala et tenta de le tuer. Kalala se réfugia dans le pays 
de son père et en revint avec une armée. Nkongolo s’enfuit 
aussitôt. Trahi par ses propres sœurs, il fut capturé et tué. 
Kalala s'empara du royaume et bâtit sa capitale à Munza, 
à quelques kilomètres de Mwibele. Tels furent les débuts du 
«second empire luba 1 ». 

On admettra volontiers avec Vansina que des envahis- 
seurs issus d’un milieu politique bien organisé entrèrent effec- 
tivement en contact avec une chefferie katangaise constituée. 
Après une période d’alliances matrimoniales, les nouveaux 
venus infligent une défaite militaire aux premiers occupants. 
La nouvelle dynastie qui régnera jusqu’à la fin du xIxe® siècle 
sur une grande partie du Katanga est d’origine hemba ?, Ce 
vocable imprécis désigne les Luba orientaux établis entre le 
Lualaba et le lac Tanganyika. Une tradition conservée à la 
cour du chef luba Kasongo Niembo nous permet de cerner 
davantage le problème historique : Mbidi Kiluwe, le père du 
fondateur de la seconde dynastie, est parfois désigné par 
l'expression Mwenge a Bukunda, c’est-à-dire Mwenge du pays 
kunda 3. Les Kunda ne constituent plus aujourd’hui que de 
petites chefferies démantelées, fort mal connues; leur distri- 
bution dans l’ensemble du pays hemba laisse entendre qu’elles 
relevaient jadis d’un ensemble politique puissant. Les Kunda 
furent intimement associés à l’histoire des Boyo, dont la 
statuaire, que j’eus la bonne fortune de découvrir au Maniéma 
en 1949, atteste le haut développement culturel. De son côté, 
la dynastie du petit royaume de Kikonja, fondé par un proche 
parent de Mbidi Kiluwe, se réclame du groupe ethnique 
kunda 4. La généalogie royale suggère enfin que le royaume 
luba fut fondé au début du xvre siècle; la rivalité de deux 
princes ennemis l’affaiblit au début de la colonisation belge 5. 


. Vansina, 1965, pp. 55-56. 
. Idem, 1955, p. 162. 

. Verhulpen, 1936, p. 97. 

. Idem, p. 89. 

. Vansina, 1966, p. 162. 
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Il se scinde alors en deux chefferies (Kasongo Niembo et 
Kabongo) autour desquelles gravitent de nombreuses seigneu- 
ries plus ou moins autonomes. 

Ces conclusions sont décevantes, même si on les enrichit 
de quelques considérations extraites de l’épopée nationale des 
Lunda, dont le royaume voisin s’étendit principalement sur 
la partie occidentale du Katanga et les régions septentrio- 
nales de l’Angola. La geste de fondation des Lunda se soude 
en quelque sorte à l'épopée luba après une génération. Un 
prince luba, Tshibinda Ilunga, quitte la cour au moment où 
règne Ilunga Walefu, le fils de Kalala Ilunga 1. Chasseur 
réputé, il épouse Lueji, la fille du chef lunda Konde, dont 
il devient l'héritier. Le royaume bemba de Zambie se rat- 
tache au même ensemble historique; son fondateur, Tshiti- 
mukulu, est un aristocrate luba établi à la cour lunda; contem- 
porain de Tshibinda Ilunga, il fait peut-être partie de sa 
suite ?. La geste de fondation du royaume bemba comporte 
autant d'éléments merveilleux ou singuliers que les épopées 
précédentes; elle décrit le départ de Tshitimukulu et de ses 
partisans, à la suite d’une querelle avec le « prince-consort » 
du Lunda, Mukulumpe ?. En supposant, comme l’affirme au 
moins l’une de nos versions lunda, que Tshibinda Ilunga 
était un frère cadet du roi luba Ilunga Walefu 4, tous les 
personnages de cet ensemble épique se situeraient dans la 
généalogie suivante : 


À Mbidi Kiluwe 
À Ilunga Kalala 


(fondateur 
du royaume luba) 


A Ilunga Walefu A... À 
Tshibinda Ilunga Tshitimukulu 
(fondateur (fondateur 


du royaume lunda) du royaume bemba) 


. Vansina, 1965, p. 59. 

. Idem, p. 68. 

. Labrecque, 1933, p. 633. 
. Idem, 1949, p. 12. 


R © ND M 


18 Mythes et rites bantous 


Cette esquisse sommaire, à quoi se réduit l’essentiel de nos 
connaissances historiques les plus anciennes dans cette partie 
du monde (en attendant une étude systématique de l’en- 
semble des traditions), ne constitue sans doute que la tra- 
duction symbolique d’une réalité complexe, marquée par des 
conquêtes assorties d’alliances matrimoniales, liant en chaîne 
les principaux États de l'Afrique centrale. La civilisation 
luba, où la métallurgie et la statuaire en bois connurent un 
développement remarquable, surgit dans un milieu qui avait 
déjà connu une culture fort élaborée. Les tombes de Sanga, 
près du lac Kisale, que Nenquin date de la seconde moitié 
du vire au 1x siècle, ont livré des ornements de fer, de cuivre, 
d'ivoire 1, Vansina résume en ces termes l'état actuel des 
connaissances : « L'histoire des peuples de la savane au cours 
des cinq siècles qui vont jusqu’à l’année 1900 est l’histoire 
du développement d’une civilisation luba-lunda dans l'Est, 
d'une civilisation congolaise et d’une civilisation coloniale 
portugaise à l'Ouest ?. » Il faut naturellement entendre ici le 
terme « civilisation » dans son sens ethnographique, sans juge- 
ment de valeur, car l’on ne saurait douter que la « civilisa- 
tion » coloniale portugaise n’a cessé d’être destructrice des 
diverses cultures que polarisèrent, à des degrés divers, lan- 
cien État de Kongo, situé sur la côte atlantique, au sud 
de l'embouchure du Zaïre. 

Aussi bien l’ethno-histoire nous fournit-elle au moins l'as- 
surance que l’étude mythologique comparée des épopées luba, 
lunda et bemba n’est pas une vue de l'esprit puisqu'elle 
s'inscrit dans un espace culturel relativement homogène. Nous 
ne tarderons pas à découvrir cependant que l’approfondisse- 
ment des divers codes nécessite un élargissement de cet 
horizon. 


Les sources principales. 


Nous possédons une dizaine de versions, plus ou moins 
élaborées, du récit dont Kalala Ilunga est le héros triomphant. 
Aucune d’entre elles, malheureusement, ne nous a été trans- 


1. Nenquin, 1963, p. 200; Hiernaux, Maquet, De Buyst, 1968. 
2. Vansina, 1965, p. 9. 
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mise dans le texte original. Elles sont néanmoins suffisam- 
ment concordantes et complémentaires pour que nous soyons 
en droit de faire confiance aux traductions proposées. 

Nous devons au Père Colle la version la plus ancienne (1913) : 
elle provient des Luba-Hemba, milieu auquel appartient, nous 
l’avons vu, le héros conquérant 1. Les autres versions, recueil- 
lies au Katanga, ont été publiées par Donohugh et Berry 
(1932), Verhulpen, Van der Noot (1936), Burton (1939; nou- 
velle édition, dans le texte original anglais, 1061), Van Mal- 
deren (1940), Makonga (1948), Orjo de Marchovelette (1930) 
Sendwe (1954), Theeuws (1954, 1962, 1964) 2. 

Nous présentons d’abord l’une des versions les plus riches, 
celle d'Orjo de Marchovelette. Cette version a le mérite d’avoir 
été récitée par un dépositaire qualifié des traditions orales de 
la chefferie de Kabongo, Inabanza Kataba. 


» 


M 1 : ÉPOPÉE NATIONALE LUBA (version Orjo de Mar- 
chovelette). 


À. Le peuplement du pays luba. 


Dans le pays de l’est (Buhemba), sur la rive droite du 
fleuve Lualaba, vivaient jadis un homme et une femme, Leur 
nom (Kiubaka-Ubaka et Kibumba-Bumba) signifie respec- 
tivement celui qui construit de nombreuses maisons et celle 
qui façonne beaucoup de poteries. Ils vivaient dans l’ignorance 
l'un de l’autre. Guidé par le bruit d’une hache d’abattage, 
l’homme découvrit la femme, qui débitait du bois de chauf- 
fage. Ils vécurent longtemps sous le même toit, dormant 
dans des lits distincts. L’accouplement de deux chacals leur 
donna l'idée de partager la même couche. Ils mirent au 
monde des jumeaux de sexe différent, qui demeurèrent insé- 
parables. Ceux-ci découvrirent un jour un endroit très pois- 


I. Colle, 1913, pp. 353-359. 

2. Donohugh et Berry, 1932, pp. 182-183; Verhulpen, 1936, pp. 92-93 
et p. 97; Van der Noot, 1936, pp. 141-142; Burton, 1961, Pp. 3-11; Van 
Malderen, 1940, pp.205-206; Makonga, 1948, n° 10, pp. 304-316, Orjo de Mar- 
chovelette, 1950, pp. 354-359; Sendwe, 1954, pp. 113-116; Theeuws, 1954, 
PP: 15-17, 1962, pp. 202-209, 1964, pp. 5-8. 
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sonneux; la pêche les absorba jusqu’au soir. Ils dormirent 
en brousse dans les bras l’un de l’autre. Ils obtinrent de leurs 
parents l'autorisation de quitter le village pour s’adonner à 
la pêche. A leur tour, ils mirent au monde des jumeaux qui 
vécurent de la même manière incestueuse, loin de leurs 
parents; cette nouvelle génération s’adonnait à la chasse au 
piège. Des couples de jumeaux, avançant à chaque génération 
un peu plus vers l’ouest, peuplèrent ainsi le pays. 


B. L'origine de la royauté sacrée (bulopwe). 


Nkongolo 1, le premier roi sacré {(mulopwe) des Luba, est issu 
de Kiubaka-Ubaka et Kibumba-Bumba. Il soumit à son 
autorité toutes les terres de l’ouest. Il franchit bientôt le 
Lualaba, arriva avec une troupe nombreuse au lac Boya où il 
construisit un grand village, Mwibele. Vers la même époque, 
un chasseur, Ilunga Mbidi Kiluwe, quittait son village natal 
pour conquérir les populations vivant entre le fleuve Lualaba 
et la rivière Lubilash. Sur le chemin du retour, il rencontra 
son parent Nkongolo qui lui réserva un très bon accueil. Au 
cours des festivités qui marquèrent cette rencontre, Mbidi 
Kiluwe fut choqué de voir que Nkongolo mangeait et buvait 
en compagnie de ses gens. Nkongolo, de son côté, s’étonna que 
son hôte se dissimulât derrière un écran pendant les repas. Il 
fut aussi frappé de constater que Mbidi Kiluwe ne riait jamais. 
Il lui en fit la remarque et Mbidi Kiluwe éclata de rire. Nkon- 
golo découvrit alors que l'étranger avait les deux incisives 
supérieures taillées en biseau. Il lui fit part à nouveau de son 
étonnement. Mais cette fois, Mbidi Kiluwe se crut insulté; 
il prit la mouche et rétorqua : « Vous avez établi votre domi- 
nation sur la région, mais vous n’observez pas l'interdiction 
élémentaire qui astreint les rois à se dérober à tout regard 
lorsqu'ils mangent ou boivent. » Il prit congé de Nkongolo. 
Arrivé au bord du fleuve Lualaba, il tint le discours suivant 
au chef local : « Nkongolo le rouge m'a vivement blessé et je 
l'ai quitté. J'ai laissé à Mwibele les sœurs de celui-ci, mes 
épouses Mabela et Bulanda; elles sont enceintes. Je les ai 
confiées à la garde du devin Mijibu ?. Je suis convaincu que 


i. L'auteur adopte l'orthographe Kongolo. 
2: En fait, Mijibu, qualifié de vidye (esprit), est un médium. 


Les manières de roi 21 


les fils qu’elles mettront au monde me rejoindront; vous les 
reconnaîtrez à leur teint très noir. Si un homme de couleur 
rouge vous demande de passer le fleuve, refusez; si un homme 
noir se présente, obéissez immédiatement. » 

Au village de Nkongolo, Mabela et Bulanda donnèrent 
naissance chacune à un garçon; le fils de la première fut 
appelé Kisula, celui de la seconde Kalala Ilunga. Les deux 
enfants grandirent sous l'œil vigilant de Mijibu. Devenus 
adultes, ils continuèrent à résider chez leur oncle maternel. 
Nkongolo convia un jour son neveu Kalala Ilunga à une 
partie de masoko 1. Mijibu remit au jeune homme un objet en 
fer, imitant parfaitement le fruit dont se servent les joueurs 
et Kalala Ilunga meut aucun mal à battre son oncle. Pour 
épargner à son fils la honte d’autres défaites, la mère de 
Nkongolo le supplia de détruire (boucher?) le petit trou dans 
lequel les joueurs lancent leurs billes. 

Peu de temps après, Nkongolo invita son neveu à une partie 
de bulundu, qui se joue avec une balle de caoutchouc. Mijibu 
remit à son protégé une balle magique qui vint briser toutes 
les poteries dans la cuisine de Nkongolo. La mère de celui-ci 
adjura à nouveau son fils de ne plus défier Kalala Ilunga. 
Ulcéré par le prestige grandissant dont jouissait son neveu, 
Nkongolo décida de se débarrasser de lui. Il fit creuser une 
fosse hérissée de pointes de fer et en dissimula l’orifice au 
moyen d’un tapis. Il invita ensuite Kalala à danser en son 
honneur. Le héros prit conseil auprès de Mijibu. Celui-ci lui 
remit deux lances, et lui recommanda de brandir la première 
tout en prenant soin de tâter le sol au moyen de la seconde 
au cours de ses exercices chorégraphiques. Kalala Ilunga dansa 
d’abord à bonne distance du tapis. Lorsque le rythme du tam- 
bour s’accéléra, il bondit et jeta la lance au milieu du tapis 
d’un geste vigoureux. La natte transpercée découvrit le piège. 

Décidé à rejoindre son père, Kalala Ilunga prit la fuite. 
Nkongolo se lança à sa poursuite. Mais le neveu avait déjà 
traversé le Lualaba au moment où l’oncle arriva au bord du 
fleuve. Conformément aux ordres qu’il avait reçu de Mbidi 
Kiluwe, le chef du village refusa de faire passer le souverain. 

1. Il s’agit d’un jeu de billes qui se joue avec les fruits (masoko) de la 


liane musoko; ces fruits portent le même nom que les testicules (Van 
Avermaet, 1954, p 623, article mu-soko). 
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A deux reprises, les hommes de Nkongolo périrent noyés, 
alors qu'ils utilisaient des embarcations de fortune. Nkongolo 
s'efforça en vain de construire un barrage de pierres pour 
franchir le fleuve. Les haches de fer s’usèrent contre les 
rochers. Nkongolo résolut alors d'attirer Kalala Ilunga sur la 
rive qu’il ne pouvait quitter. Il obligea le médium Mijibu et un 
certain Mungedi à monter au sommet d'un gros arbre et à 
battre le rappel du fugitif; l’un agitait des hochets, l’autre 
frappait le gong. Nkongolo fit enlever l'échelle de lianes que 
les deux hommes avaient utilisée pour l'escalade de l'arbre. 
Les appels du gong restèrent sans réponse. Mijibu et Mungedi 
passèrent deux jours sans manger au sommet de l'arbre dont 
ils étaient prisonniers. Le médium offrit à son compagnon 
de sauter avec lui dans le vide en s’accrochant à sa cein- 
ture. Mais Mungedi refusa de courir ce risque. Mijibu s’évada 
seul grâce à ses charmes magiques. Il franchit le Lualaba d’un 
bond prodigieux. Le malheureux Mungedi mourut d'inanition. 

Mijibu réussit à rejoindre Mbidi Kiluwe. Le père de Kalala 
Ilunga réunit alors une grande armée et en confia le comman- 
dement à son fils. Pour se défendre, Nkongolo conçut le projet 
chimérique de faire dériver le cours de la Lomami de manière à 
s’isoler sur une île. Mais ses hommes abandonnèrent les tra- 
vaux lorsqu'ils apprirent que l’armée de Kalala Ilunga occu- 
pait la capitale. Nkongolo se réfugia alors dans les gorges de 
la Lwembe. Une femme le découvrit tandis qu’il se chauffait 
au soleil en compagnie d’une petite troupe. Informé, Kalala 
Ilunga profita de la pleine lune pour reconnaître les lieux. La 
retraite de Nkongolo fut encerclée. Capturé le lendemain 
matin, Nkongolo fut décapité et émasculé. La tête et les 
parties génitales boucanées furent conservées dans un panier 
(dikumbo) que le héros destinait à son père. Un prodige se 
produisit au village de Lenga. Lorsque le porteur des reliques 
déposa le panier sur le sol, une termitière se forma avec une 
rapidité extraordinaire, engloutissant l’objet sous une pyra- 
mide de terre rouge. Le village Lenga s’appelle désormais 
Kimona t. 

Kalala Ilunga envoya des émissaires auprès de son père pour 


1. Le verbe mona signifie voir (Van Avermaet, 1954, p- 409). 
Il semble donc que l'expression qualifie le lieu comme témoin de la dispa- 
rition de Nkongolo. 
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obtenir de lui l'autorisation de poursuivre ses conquêtes. 
Mbidi Kiluwe approuva le projet. Il prit soin de rappeler à son 
fils les prescriptions rituelles exigées des rois sacrés. Il les 
énuméra soigneusement. Le roi est tenu de consommer ali- 
ments et boissons solitairement, à l'abri des regards; une hutte 
spéciale doit être réservée à la préparation des repas car il est 
interdit de se restaurer à l'endroit où l’on a fait du feu. Deux 
épouses portant une coiffure spéciale en raphia (kibanga) 
doivent être préposées à la cuisine royale : la première est 
chargée de la cuisson des aliments, la seconde a pour mission 
de surveiller les plats, de la préparation à la consommation. 
Elles doivent être remplacées par d’autres femmes lorsqu'elles 
sont indisposées. Il est interdit à la cuisinière de s'adresser 
directement au roi. Elle est tenue de lui faire savoir silencieu- 
sement et en grand secret que le repas est servi. Sans se presser, 
le roi se dirige vers la salle à manger par un chemin détourné 
de manière à ne pas attirer l'attention, tandis que les femmes 
se retirent. Personne ne peut manger les restes du repas royal 
ni utiliser les ustensiles dont le souverain se sert. 

Après avoir solidement établi son autorité sur le pays, 
Kalala Ilunga prit le nom d’Ilunga Mwine Munza t. Il adopta 
une devise proclamant qu’il était fils de Mbidi Kiluwe, le 
chasseur dont la corde de l'arc se rompit alors qu’il chassait 
aux sources de la Lomami. 


La version Burton livre quelques détails complémentaires. 
Le récit fourni par le missionnaire protestant allonge la chrono- 
logie. Il lève notamment le voile sur l'enfance de Mbidi Kiluwe, 
père du héros, et enrichit considérablement le code familial. 


M 1: ÉPOPÉE NATIONALE LUBA (version Burton °). 


L'auteur évoque rapidement les traditions concernant 
l'ancêtre original Kiuabaka-Ubaka et son épouse Kibumba- 
Bumba, en précisant que leur fils tenait un arc et des flèches 
en main lorsqu'il vint au monde; il portait aussi une hache à 


1. Mu-nza = barbillons (de flèches), Van Avermaet, 1954, P- 469. 
2. Burton, 1961, pp. 3-12. 
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la ceinture. Cet enfant merveilleux enseigna l’usage de ces 
armes à son père, le jour même de sa naissance. 

A une époque plus récente, un pêcheur nommé Muleya 
Monga vivait près du lac Boya. Il eut trois enfants de l’une de 
ses femmes (Mwamba ou Ndaïi) : un garçon qui fut appelé 
Nkongolo (Arc-en-ciel) car sa peau était très pâle, et deux 
filles, Mabela et Bulanda. De sa seconde épouse, Kaseya, 
Muleya Monga eut une fille, Sungu. 

Un jour, le jeune Nkongolo fut frappé par le spectacle d’une 
colonne de fourmis noires emportant des termites. Il conçut 
de mettre sur pied une armée sans merci. Il rassembla autour 
de lui quelques jeunes gens. Il se montra si tyrannique qu’il 
fut chassé de la région. Il revint au lac Boya quelque temps 
plus tard et, avec l'assistance du devin Mijibu, reprit de l’as- 
cendant sur le peuple kalanga. Celui-ci avait la peau plus 
claire que les Luba actuels. Nkongolo était un chef brutal et 
sans pitié. Comme il se méfiait de l'influence des femmes, il 
décida de ne pas se marier en dehors de sa famille. Il épousa 
sa demi-sœur Sungu. 

À la même époque, le chasseur Ilunga Kiluwe régnait sur le 
Bupemba (sous doute le Buhemba, pays de l’est). Il avait deux 
fils, Mbidi Kiluwe et Ndala, et une fille Mwanana qu'il chéris- 
sait. Devenu vieux, Ilunga Kiluwe souhaita que celle-ci lui 
succédât, bien que ses sujets eussent choisi Mbidi Kiluwe. 
Mwanana possédait un lion domestiqué. L'animal s’échappa 
tandis que Mbidi Kiluwe jouait avec lui. Furieuse, Mwanana 
menaça de faire tuer son frère s’il ne rattrapait pas le lion. 
Mbidi Kiluwe fut contraint de poursuivre l’animal: il emmena 
avec lui dix de ses femmes, soixante esclaves et son fils cadet, 
Mwema Mwimbi. Il perdit la trace du lion au fleuve Lualaba. 
Il s'avança jusqu'à la rivière Lovoi où il découvrit un pays 
giboyeux. Il se mit à chasser. Il tuait hommes et bêtes sans 
distinction. 

Lorsqu'il atteignit le confluent de la Kiankodi, femmes et 
esclaves refusèrent d’aller plus loin. Mbidi Kiluwe poursuivit 
sa route en compagnie de son fils Mwema qui portait les arcs 
et les flèches. 

Pendant ce temps au lac Boya, le devin Mijibu avertit 
Nkongolo que «le pouvoir arrivait ». Il recommanda à son 
maître de réserver bon accueil au chef qui dirigeait ses pas 
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vers lui, sous peine de périr. Mbidi Kiluwe et son fils remon- 
tèrent la Kiankodi jusqu'aux hauts plateaux où cette rivière 
prend source; ils descendirent ensuite le cours de la Luvidyo 
et rencontrèrent au bord de la mare de Munza deux jolies 
filles, les sœurs de Nkongolo, Mabela et Bulanda; elles s’effor- 
çaient de tirer de l’eau une nasse de pêche trop lourde. Mbidi 
Kiluwe la souleva sans effort et prit congé des deux filles qui 
tombèrent amoureuses du chasseur. Elles s’émerveillaient de 
sa beauté, de sa force et de son teint foncé. Elles supplièrent 
leur frère d’épargner la vie du bel inconnu car depuis la pro- 
phétie de Mijibu, Nkongolo tuait ou réduisait en esclavage 
tous les étrangers. Mbidi Kiluwe se tenait sur le qui-vive. 
Lorsqu'il vit approcher les guerriers de Nkongolo, il se réfugia 
dans un arbre. Les deux jeunes filles s’efforcèrent, mais en 
vain, de retrouver les traces du chasseur. Tandis qu'elles se 
reposaient près d’une source, elles aperçurent dans l’eau le 
reflet de Mbidi qui les épiait, juché dans les branches. Elles 
le supplièrent de descendre et de les accompagner chez Nkon- 
golo. Il accepta et ordonna à son fils Mwema de faire venir ses 
femmes et ses esclaves. 

Nkongolo fit de mauvais gré bon accueil à son hôte. Mais 
l'inquiétude le rongeait. Il consulta son devin. Pourquoi 
l'étranger ne répond-il pas lorsque ses suivants le saluent? 
Pourquoi refuse-t-il de manger en public? Mijibu répondit 
qu'il fallait se réjouir car le chasseur apportait les usages de la 
royauté sacrée. Il conseilla à Nkongolo de bâtir un enclos pour 
son hôte. Celui-ci épousa Mabela et Bulanda. Mais les choses 
ne tardèrent pas à se gâter. Nkongolo se montrait insultant 
envers son beau-frère. Il riait à gorge déployée chaque fois 
qu'il observait que l’ablation de deux incisives inférieures 
avait laissé un trou dans la bouche de l'étranger. Mbidi, de 
son côté, reprochait à Nkongolo de manger en public, de 
s'asseoir à même le sol, les jambes croisées. Au cours d’une 
transe, Mijibu se pencha subrepticement à l'oreille de Mbidi 
et le convia à un rendez-vous le lendemain à l’aube. Il 
l’avertit alors que Nkongolo tentait de monter ses propres 
gens contre lui. Mbidi résolut de partir. Il donna à chacune 
de ses femmes une flèche curieusement façonnée et leur 
recommanda de la remettre aux enfants qu'elles allaient 
mettre au monde, afin que ceux-ci pussent se faire 


26 Mythes et rites bantous 


reconnaître de leur père. Il confia le soin de sa future 
descendance à Mijibu et disparut. 

Lorsque Mbidi Kiluwe revint au pays natal, son père 
était mort; sa sœur Mwanana et son frère Ndala, partis à sa 
recherche, étaient absents. Ayant perdu la trace de Mbidi, 
Mwanana arriva au pays lunda où elle épousa le roi. Au village 
de Nkongolo, Bulanda mit au monde un fils, qu’elle appela 
Ilunga en souvenir du grand-père paternel. De son côté, 
Mabela enfanta des jumeaux : un garçon, Kisula, et une fille, 
Shimbi. 

Ilunga devint bientôt le coureur le plus rapide et le meilleur 
danseur de la région. Ses exploits militaires lui valurent d’être 
surnommé Kalala, le conquérant, alors que le fils de Mabela 
était un géant un peu stupide. Kalala Ilunga surpassait aussi 
son oncle au jeu de billes (pratiqué au moyen de noyaux 
d'olives sauvages). Nkongolo en éprouva un ressentiment 
grandissant. Sa mère lui fit remarquer en ricanant que Kalala 
s’emparerait bientôt du pouvoir. Nkongolo se fâcha et la mère 
se mit à rire. Nkongolo creusa alors de ses propres mains une 
fosse dans laquelle il l’enterra vivante. Nkongolo décida aussi 
de supprimer son neveu. Il tenta de l’attirer dans un piège à 
l'occasion d’un concours de danse. Au cours de la fête, Kahia, 
le tambourineur personnel de Kalala, découvrit le léger effon- 
drement de terrain qui marquait l'emplacement d’une fosse 
dissimulée par une natte. Tandis que son maître évoluait 
dangereusement sur la piste aménagée, il l’avertit du danger 
en usant du langage tambouriné. Kalala découvrit la ruse de 
Nkongolo en perçant le sol de sa lance. Il bondit alors comme 
une bête fauve au-dessus de l’assistance. Il s’empara des 
flèches que son père avait laissées et se rua vers Kiluba, le seul 
endroit où une embarcation assurait le passage du Lualaba en 
ce temps-là. Il y arriva avant la tombée de la nuit, poursuivi 
par Nkongolo et quelques guerriers. Sautant dans la barque, 
il ordonna au passeur de refuser le passage à l’homme au teint 
rouge qui le pourchassait. Après avoir conduit Kalala sur 
l’autre rive, le passeur dissimula son canot dans les roseaux. 
Lorsque Nkongolo arriva le lendemain matin, l’homme lui fit 
croire qu'un étranger avait dérobé l’embarcation, Nkongolo 
s'efforça en vain de mettre des radeaux à flot. Furieux, il 
ordonna à Kahia de monter au sommet d’un arbre et de battre 
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le tambour jusqu’à ce que son maître revint. Mais Kalala était 
déjà loin. Kahia s’échappa du lieu inconfortable où Nkongolo 
lavait condamné à dépérir. Arrivé chez son père, Kalala 
Ilunga reçut un accueil chaleureux. Mbidi lui donna une armée 
pour vaincre Nkongolo. Celui-ci fut pris de panique lorsque 
le devin Mijibu prophétisa l'issue fatale de l'affrontement. 
Accompagné de ses deux sœurs, Mabela et Bulanda, il se 
réfugia dans des grottes de la montagne Kaii situées à l’ouest 
de son domaine. Mais les deux femmes révélèrent à des gens 
sûrs le lieu de leur retraite afin que Kalala Ilunga püût les 
retrouver. 

Nkongolo escaladait le sommet de la colline de bonne 
heure pour s'exposer au soleil, tandis que ses sœurs, dont 
il ne soupçonnait pas la trahison, empilaient d'énormes quan- 
tités de bois de chauffage, prétextant qu'il faudrait soutenir 
un siège. Mabela aperçut l'avant-garde de l’armée ennemie. 
Elle recommanda aux guerriers de surprendre Nkongolo le 
lendemain matin, alors qu'il serait en train de se réchauffer aux 
premiers rayons doux du soleil; elle leur expliqua son plan 
qui consistait à barrer l'entrée de la caverne en y entassant les 
fagots. Nkongolo vit ses ennemis escalader la colline et se 
rua vers la caverne dont il trouva l'entrée bouchée. Les 
guerriers de Kalala se précipitèrent sur lui et lui tranchèrent 
la tête. Celle-ci fut engloutie le lendemain matin par une 
énorme fourmillière (termitière?) rouge. A cet endroit, les 
arbres, les rochers, la terre devinrent rouges. 

Le récit s'achève par la description des conquêtes de 
Kalala Ilunga, celui-ci s’opposa finalement en combat singu- 
lier à son demi-frère Kisula. Il le vainquit avec l’aide de sa 
demi-sœur Shimbi, qui était amoureuse de lui. Elle saisit 
Kisula « d’une façon embarrassante »; le forçant à lâcher prise 
au moment où Kalala allait être terrassé. 


Plus sommaire que les deux versions précédentes, le récit 
rapporté par Verhulpen introduit de nouveaux détails, que 
nous nous bornerons à rapporter. 
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M I: ÉPOPÉE NATIONALE LUBA (version Verhulpen 1), 


Un prince venu de l’est, originaire du Bukunda, Mbidi 
Kiluwe, vint chasser sur les terres du roi Nkongolo. Il avait 
l'habitude de boire et de manger seul. Nkongolo, qui entrete- 
nait des relations incestueuses avec ses deux sœurs, Bulanda 
et Mabela, les prêta à son hôte. Bulanda devint enceinte et 
accoucha d’un garçon, Ilunga, tandis que Mabela mit au 
monde un garçon et une fille. Une querelle surgit entre 
Mbidi Kiluwe et Nkongolo, car l’un et l’autre prétendaient 
que Ilunga était leur fils. Mbidi Kiluwe rentra dans son pays 
d'origine. Nkongolo soumit à son autorité toutes les popu- 
lations vivant entre la rivière Lwembe et le fleuve Lualaba. 
Ilunga s’attira les faveurs du peuple, mécontent des excès du 
vieux roi, ivrogne cruel.) Nkongolo buvait énormément. Il lui 
arriva de faire couper le nez, les oreilles, les mains, les seins de 
ses sujets. Persuadé que Ilunga complotait contre lui, Nkon- 
golo résolut de tuer son neveu en l’attirant dans un piège (voir 
versions précédentes). 

Ilunga (Kalala) s'enfuit chez son père. Il fit cacher les 
pirogues pour que Nkongolo ne puisse traverser le Lualaba. 
Celui-ci s'efforça sans succès de construire un pont de paille. 
Il tenta alors de faire revenir Ilunga en usant d’une ruse. Il 
fit aménager une plate-forme entre les branches maîtresses 
d'un arbre et ordonna à son propre frère, Kaniamba, qu’il 
soupçonnait d'intelligence avec Ilunga, d'y battre le gong en 
compagnie d’un certain Majibu, pour rappeler le fugitif. 
Nkongolo interdit aux deux hommes d'abandonner leur poste. 
Majibu cependant se laissa glisser au sol, tandis que Kaniamba 
périt d’inanition sans avoir réussi à faire revenir Ilunga. 

Celui-ci réunit chez son père une armée de partisans. Il 
battit son oncle qui se réfugia sur la rive gauche de la Lomami. 
Craignant que sa mère ne tombât dans les mains de l'ennemi, 
Nkongolo la mit à mort de ses propres mains en l’enterrant 
vive dans une fosse. Il se réfugia dans les gorges de la rivière 
Lwembe où il fut capturé et décapité. Le corps fut enterré. 


1. Verhulpen, 1936, pp. 92-94 et 97. 
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Ilunga emporta la tête dans un panier qu'il fit placer sur un 
monticule. Le lendemain, le reliquaire, emporté par les ter- 
mites, avait disparu sous terre. C’est ainsi que Kalala Ilunga 
devint le fondateur du second empire luba. 


Le même récit est raconté, avec de légères variantes, chez 
les Luba de l’est, c’est-à-dire, si l’on en croit la geste, dans le 
pays d’origine même du chasseur Mbidi Kiluwe, père du 
héros. Voici les traits particuliers de cette leçon, recueillie 
chez les Luba-Hemba par Colle 1. 


M I : ÉPOPÉE NATIONALE LUBA (version Colle). 


Kahatwa, originaire d’une contrée située à l’ouest de la 
Lomami, s'était fixé avec ses deux épouses au bord du lac 
Kisale. L'une des femmes demeura stérile; l’autre (Ndai) mit 
au monde un fils qu’elle voua au génie protecteur de sa famille, 
le serpent arc-en-ciel, dont il reçut le nom, Nkongolo-Mwamba. 
Ndai enfanta aussi deux filles : Bulanda (pauvreté) et Keta 
(un peu de viande). La famille comptait aussi une petite nièce 
appelée Bubela (mensonge). Ils avaient tous le teint rouge. En 
ce temps-là, la terre était molle : le pied de l’homme et le sabot 
de l’antilope laissaient leur empreinte sur les rochers aujour- 
d’hui les plus durs. 

Alors qu’elle se rendait au lac pour y puiser de l’eau, 
Bulanda rencontra un chasseur qui se désaltérait. Sa surprise 
fut grande de constater que l’inconnu ne répondait pas à son 
salut et ne lui prêtait aucune attention. Bulanda courut avertir 
son frère, qui consulta sur-le-champ l'oracle. Il apprit que 
l'étranger était Mbidi, le chasseur du pays de l’est (Kiluwe 
kya Buhemba).L'oracle recommanda à Nkongolo de construire 
pour cet hôte de marque une hutte rituelle, entourée d’une 
palissade de roseaux et de pourvoir la maison des baguettes 
qui servent à allumer le foyer. Nkongolo suivit ces recomman- 
dations et invita l'étranger chez lui. Ils passèrent plusieurs 
jours ensemble. Bientôt Mbidi Kiluwe épousa Bulanda. Lors- 


1. Colle, 1913, pp. 353-358. 
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qu'elle fut enceinte, le chasseur prit congé de ses alliés en 
affirmant que plus rien ne le retenait en ces lieux. Il rentra 
dans son pays. Bulanda mit au monde un fils qu’elle appela 
Kalala Ilunga. Dès sa naissance, l’enfant afficha une vigueur 
extraordinaire. Ayant observé une colonie de fourmis qui 
pillaient une termitière, l’enfant Kalala résolut de les imiter. 
Il captura et tua plusieurs personnes de l'entourage de 
Nkongolo; il entraîna d’autres hommes en forêt où il les 
réduisit en esclavage. Nkongolo se fâcha et décida d'attirer 
son neveu dans un piège. Il l'invita à danser au-dessus d’une 
fosse dissimulée par un tapis. Mais, sondant le sol de sa lance, 
Kalala Ilunga sut déjouer le projet criminel de son oncle. Le 
sol céda sous le poids de l’arme. Le jeune homme se redressa 
furieux et proclama qu’il avertirait son père. « L'on verra bien, 
poursuivit-il, qui de nous deux sera le plus fort. » Il partit 
sur-le-champ et franchit le Lualaba en pirogue. Nkongolo 
s'élança à sa poursuite, mais se vit refuser le passage du 
fleuve. Il s'efforça de mettre à flot des radeaux qui se ren- 
versèrent, provoquant la mort de leurs occupants. Il ordonna 
alors à son tambourineur de grimper au sommet d’un gros 
arbre {muvula) et d'envoyer un message de réconciliation à 
son neveu. Le musicien s'exécuta. Mais Kalala ne répondit 
pas à cet appel. Furieux, Nkongolo condamna le malheureux 
messager à périr d'inanition sur l'arbre. Nkongolo tenta 
encore de construire un barrage de rochers pour franchir le 
fleuve. Son peuple s’épuisa en vain à cette tâche. Nkongolo se 
résolut enfin à rebrousser chemin. Craignant la vengeance de 
son neveu, il vécut en fugitif sur les monts Mita, errant d’une 
caverne à l’autre. 

Mbidi Kiluwe refusa de prêter main forte à son fils. Kalala 
se mit néanmoins à la poursuite de son oncle. {Il finit par 
découvrir la retraite de Nkongolo et lui trancha la tête d’un 
coup de couteau. Il enveloppa ce trophée dans un tissu de 
raphia et le plaça dans un panier à couvercle conique (kihau) 
qu'il déposa dans une hutte rituelle. Depuis ce jour, l'autorité 
(bufumu) séjourne dans la maison des ancêtres. Kalala 
Ilunga succéda à son oncle et réunit dans sa personne l’auto- 
rité (bufumu) et le sang sacré (bulopwe). Il engendra plusieurs 
fils qui se partagèrent le pays situé entre la Lomami et le 
Lualaba. 
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Kalala Ilunga, légataire universel. 


L'ensemble de ces informations concordantes inscrivent 
dans une même armature un message plus ou moins riche. Les 
versions pauvres, celles de Colle et de Verhulpen, peuvent d’au- 
tant moins être négligées au profit des versions riches (Orjo de 
Marchovelette et Burton) qu’elles comportent des détails iné- 
dits, susceptibles d'enrichir les sens divers d’une épopée qu'il 
serait vain de ramener à une version canonique ou « authen- 
tique ». Abordons le mythe par son message explicite, l’origine 
de la royauté sacrée. 

Toutes les versions opposent avec plus ou moins de force la 
royauté primitive de Nkongolo, roi cruel, ivrogne et incestueux, 
mauvais oncle, et la royauté raffinée, instaurée par Mbidi. 
Pour Sendwe, Nkongolo est un chef tyrannique qui imposa 
à son peuple d'immenses travaux. Il fit notamment détourner 
le cours de la Lomami; des centaines d'hommes en moururent 
d'épuisement 1. Les relations incestueuses de ce premier roi 
inhumain traduisent la volonté de ne pas s’ouvrir au monde 
extérieur. Le commentaire de Burton est très significatif : 
Nkongolo avait décidé de ne pas se marier en dehors de sa 
famille 2. Theeuws fait la synthèse des leçons établies par 
Verhulpen et Burton : Nkongolo, qui avait des relations 
sexuelles avec ses deux sœurs Bulanda et Mabela, épousa sa 
demi-sœur Sungwe ? (Sungu). 

Le portrait de Mbidi Kiluwe contraste en tous points avec 
le précédent. Il réalise un mariage hyperexogamique après 
avoir été chassé de son pays natal par sa propre sœur. Isolé, 
coupé de son milieu familial, abandonné même par ses épouses 
antérieures (Burton), il ne dispose plus que d’un certain 
nombre d'atouts personnels (sa beauté, son talent de chas- 
seur) pour établir un foyer difficile. Ce héros venu de loin est 
porteur d’une civilisation supérieure. Celle-ci s'exprime par 
un terme symbolique majeur : de nouvelles manières de 
table. C’est à leur propos précisément que le conflit éclate 
entre les deux beaux-frères.. Nkongolo consomme aliments et 


1. Sendwe, 1954, p. 113. 
2. Burton, 1961, p. 206. 
3. Theeuws, 1962, p. 206. 
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boissons en public, s’assied à même le sol, alors que le prince 
étranger s’isole soigneusement en semblables circonstances. 

Les interdits royaux nouveaux affectent principalement la 
bouche. La parole même de Mbidi est réservée puisqu'il ne 
répond pas au salut de Bulanda lors de la première rencontre. 
Bulanda, étonnée, rapporte à son frère qu’elle vient de ren- 
contrer un inconnu étrange qui refuse de parler 1. Selon Orjo 
de Marchovelette, Nkongolo s'étonne de ne jamais voir rire 
son hôte. Pris de court par cette remarque, insolite mais per- 
tinente, Mbidi découvre des dents limées, qui provoquent à 
nouveau la surprise de Nkongolo. Dans la version Burton, la 
bouche de Mbidi est marquée par l’ablation de deux incisives 
inférieures; la découverte de cette particularité provoque le 
rire inextinguible de Nkongolo. Les versions Burton et Orjo 
de Marchovelette se complètent pour dessiner une figure sym- 
bolique conforme à la réalité ethnographique : les Luba du 
Katanga arrachent les quatre incisives inférieures et liment 
à moitié deux incisives supérieures?. Il est remarquable que 
Sendwe, l’auteur luba qui rapporte cette particularité cultu- 
relle de son peuple, la commente dans la perspective même du 
mythe : ces dents ont été choisies somme «signe distinctif » 
parce qu’on les découvre en riant. 

Il est clair quele prince étranger diffère de son hôte mal 
dégrossi non seulement par la discipline hyperculturelle 
imposée pendant le repas, mais encore par le traitement cul- 
turel infligé à l’orifice bucal lui-même. La remarque que for- 
mule Nkongolo au sujet des dents est blessante, c’est-à-dire 
probablement indécente, portant sur un lieu critique où 
s’articulent l’ordre naturel et l'ordre culturel. Le prince 
étranger se montre très pointilleux à ce sujet. S'il quitte 
brusquement son beau-frère, si décidément toute alliance 
est impossible avec ce sauvage, c’est parce qu'il ne se cache 
pas pour manger (version Orjo de Marchovelette). 

Trois séries de termes antinomiques se dégagent déjà : 


1. Colle, 1913, P. 354. 
2. Sendwe, 1954, p. 9I. 
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Nkhongolo Mbidi Kiluwe 
inceste | mariage hyperexogamique 
rire | usage discret de la bouche 
mœurs alimentaires primitives / mœurs alimentaires raffinées 
(ouvertes) (fermées) 


La version d'Orjo de Marchovelette prend soin d’accentuer 
la dernière opposition à la fin du récit. En effet, au moment où 
Kalala Ilunga demande respectueusement à son père l’autori- 
sation d'entreprendre des conquêtes, Mbidi rappelle solen- 
nellement à son fils les devoirs culinaires de la royauté. Cette 
cuisine royale exige discrétion et silence. En outre, la consom- 
mation rituelle des aliments se fait en un lieu distinct de 
l'endroit où s’est effectuée la cuisson. En d’autres termes, la 
cour de Mbidi Kiluwe connaît la séparation bourgeoise de la 
cuisine et de la salle à manger. On ne s’étonnera plus que la 
balle de caoutchouc magique que le devin Mijibu a donné à 
Kalala Ilunga vise la cuisine de Nkongolo dont elle détruit 
(bruyamment) les ustensiles. 

Prenons le risque de nous aventurer dans cette logique des 
formes proposée par Lévi-Strauss 1 et constatons que la dia- 
lectique de l’ouverture et de la fermeture (de la bouche) se 
projette dans le thème de la fosse dissimulée par un tapis. 
Nkongolo tente de nier en quelque sorte le code de la royauté 
nouvelle en le retournant contre son adversaire. Il masque 
un trou dangereux dans l'espoir d’y voir tomber son neveu. 
Le rapport entre cet espace béant et l’ouverture de la bouche 
s'établit immédiatement puisque la mère de Nkongolo périt 
elle-même dans une fosse pour avoir éclaté de rire, se moquant 
de son fils (Burton). Ces rapprochements deviennent plus trou- 
blants si l’on tient compte du fait que cette hilarité est devenue 
proverbiale : les Luba disent : «rire aux éclats comme la 
mère de Nkongolo ? ». La version Sendwe reprend la liaison 
entre le rire et l'assassinat de la mère : « Nkongolo, au comble 
de la fureur, enterra sa mère vivante pour faire cesser ses 
rires »; le dicton auquel cet horrible événement aurait donné 
lieu (tu ris d'un rire malheureux comme riait la mère de Nhon- 


1. Lévi-Strauss, 1966. 
2. Theeuws, 1954, pp. 14-16. 
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golo) est un avertissement donné à un interlocuteur qui prend 
à la légère une affaire sérieuse 1. La fosse bucale, organe vital 
qu’il ne convient pas d'ouvrir immodérément, et la fosse — 
piège dans lequel on risque de périr si l’on ne se montre pas 
prudent ou réservé —, se trouvent donc dans un rapport 
d’homologie. La mère de Nkongolo et Nkongolo lui-même sont 
marqués par une ouverture intempestive de la bouche, alors 
que l'étranger use de celle-ci avec le maximum de discrétion. 
Ceci donne à penser que l’ouverture excessive (interdite pour 
des raisons de bienséance ou de convenance) est un péril 
mortel. 

Dans cette dialectique, l’ouverture connote le relâchement 
naturel et la mort, la fermeture le raffinement de la civilisation. 
Une conduite fermée est la garantie du pouvoir sacré bulopwe. 
Or, celui-ci est lié directement à la fécondité et à la fertilité. 
Dans une étude qui prolonge l'analyse préliminaire de la geste 
luba que j'avais entreprise en 1967-1968, à l'École Pratique 
des Hautes Études, l’un de mes étudiants, M. Studstill, se 
fondant sur l'excellent dictionnaire de Van Avermaet, a fort 
bien mis en évidence que la fosse où périt la mère de Nkongolo 
est en rapport avec la stérilité 2. L'expression «le trou de 
Nkongolo » s'applique en effet à une femme non prolifique 3. 
Studstill rappelle à ce propos que le mot ki'nà (trou, excava- 
tion) désigne aussi le sexe de la jeune fille dont les petites 
lèvres n’ont pas été étirées par les manipulations appropriées : 
celle-ci s'effectuent en brousse, à intervalles réguliers, sous la 
surveillance des femmes adultes. Cet usage a pour fonction 
explicite de rendre plus désirables les jeunes épouses 4, Il nous 
semble relever aussi d’un langage symbolique plus général. 
Cette hypothèse nous est suggérée par l’adage udi enka na 
Rinà que les femmes utilisent pour se moquer des jeunes 
filles impubères 5, Van Avermaet propose une pudibonde tra- 
duction latine, sans autre commentaire : habes tantum aper- 
turam, labia interiora non videntur. Il faut comprendre sans 


1. Sendwe, 1954, pp. 113-116. 

2. Studstill, 1960, p. 55. 

3. Van Avermaet, 1954, article ki'nà (excavation, trou, et aussi os vaginae 
mulieris quae labia interna non ampliavit [sic]), p- 193. 

4. Idem, article i'kana, p. 226. 

5. Idem, article ki'nà, pp. 193 et 423. 
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doute que les manipulations modifient rituellement l'aspect 
d’une ouverture naturelle qui, en tant que telle, n’est pas cen- 
sée inspirer le désir de l’homme. Paradoxalement, le vagin 
dont l’orifice n’a pas été aménagé signifie l’absence d’ouver- 
ture sur la fécondité, dans la même zone sémantique où le 
«trou de Nkongolo » connote l'absence de vie, voire la mort. 

La version Verhulpen, qui se prive de la contiguité du rire 
et de la mort, obscurcit le sens profond du mythème en impu- 
tant le meurtre de la mère à la piété filiale. Le narrateur passe 
ainsi à côté du sens métonymique (puisque le rire excessif est 
la cause de la mort) et métaphorique (puisque l’ouverture 
démesurée de la bouche sous l’empire du fou rire appelle par 
analogie l’image de la fosse où l’on périt étouffé). 

Tout se passe comme si la symbolique luba envisageait avec 
crainte les ouvertures de toute espèce, y compris le vagin dans 
la mesure où il n’est pas corrigé, comme la bouche, par une 
intervention culturelle. Cette hantise des trous apparaît 
encore dans un interdit relatif aux femmes enceintes : elles ne 
peuvent manger la chair d’un animal qui a culbuté dans une 
fosse piégée, de crainte que l'enfant ne soit entraîné à son 
tour dans la tombe 1, Cette analyse formelle est confirmée par 
une remarque pertinente de Studstill qui aperçoit que luni- 
vers premier de Nkongolo est un monde troué : Colle affirme 
que Nkongolo appartient à la « famille des Bwina-mbayo ». 
Or, observe Studstill, si l’étymologie du second mot que 
comporte le patronyme est difficile à cerner, le terme Bwina 
est très significatif parce que Nkongolo a une prédilection 
particulière pour les trous et les cavernes. Il s’instruit même 
en observant des insectes qui creusent des trous — les fourmis 
et les termites. Bw-inà signifie, en effet, « région remplie de 
trous ? ». 

Il conviendrait de comparer au monde des ouvertures dan- 
gereuses, véritablement piégé, les signes pointus qui caracté- 
risent Mbidi Kiluwe et Kalala Ilunga. Le premier laisse à ses 
épouses une flèche qui atteste sa paternité, le second brandit 
sa lance. Si Kalala Ilunga s’approprie réellement le pouvoir 
en plantant la lance dans le «trou de Nkongolo », c'est qu'il 


1. Sendwe, 1955, p- 72. 
2. Van Avermaet, 1954, article bw-inà, p. 193. 
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combat la mort et la stérilité (figurées par la fosse béante) au 
moyen d’une arme aiguë, opposant ainsi vigoureusement deux 
catégories formelles de lunivers : celui des ouvertures naturelles, 
dangereuses, et celui des objets pointus fabriqués. On se sou- 
viendra aussi que lunivers de Nkongolo est parfois décrit 
comme une terre molle où s'inscrivent en creux le pas de 
Phomme et le pied de l'animal (version Colle). Béance et 
mollesse vont de pair. La dialectique de la nature et de la 
culture s'exprime donc ici par le truchement d’un code pure- 
ment formel, qui complète le tableau des oppositions. 


Nhongolo Mbidi Kiluwe 
royauté primitive | royauté raffinée 
inceste | mariage hyperexogamique 
stérilité, mort | procréation, vie 
ouvertures naturelles / objets pointus fabriqués 
mollesse | dureté 


Insolite, la version Van Malderen, dont nous n’avons pas 
encore tenu compte, établit un écart culturel absolu, entre 
Mbidi Kiluwe et Nkongolo, qualifié de chef des Twa (pygmées). 
Après avoir pris congé de son beau-frère, Mbidi est accueilli 
sur les monts Kibara par une population plus sauvage encore, 
les Tumandwa twa Maseba, qui vivent de pêche et de chasse. 
Ce peuple de nains au corps rougeâtre, couvert de poils roux, 
habitait les termitières géantes et les cavernes. Il aurait été 
chassé sur les hauts plateaux par un peuple de stature légère- 
ment plus forte, les pygmées Twa, de teinte plus foncée et de 
moindre pilosité, sur lequel règne précisément Nkongolo 1. 
Or, Mbidi Kiluwe, qui appartient aux Nègres de haute stature, 
aurait appris aux Tumandwa twa Maseba à cuire la nourriture, 
à se servir de l’arc et à construire des abris. Cette version 
erratique dédouble l'opposition naturelculture en situant 
Mbidi Kiluwe par rapport à deux peuples inférieurs (par la 
taille et le degré de civilisation), où il fait souche : de même 
qu'il donne un fils à la sœur de Nkongolo, il épouse la fille du 
chef des Tumandwa, dont il aura quatre enfants, qui se 
trouvent à l’origine de diverses chefferies 2. 


1. Van Malderen, 1940, p- 199. 
2. Idem, p. 206. 
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Dans ce dédoublement, les Tumandwa, véritables autoch- 
tones, héritent des qualités de « rouge » et d'habitants des 
trous qui, dans les autres versions, marquent Nkongolo lui- 
même. Trois peuples se succèdent sur l'échelle du progrès dans 
l’ordre hiérarchique suivant : 


Tumandwa Twa Nègres 
très petits petits grands 
rouges entre rouges et noirs noirs 
très pileux moins pileux [glabres] 


Dans cette perspective, Mbidi Kiluwe fait figure d’unifica- 
teur culturel de l’espèce humaine jadis morcelée en trois 
ethnies radicalement distinctes, classées selon leur plus ou 
moins grande proximité du règne animal. Ce système originel 
de différenciations a disparu dans la version Orjo de 
Marchovelette, où Mbidi Kiluwe et Nkongolo descendent au 
contraire du même ancêtre primordial. Mais ils n’en diffèrent 
pas moins profondément par les mœurs, qu'il s'agisse du 
mariage ou de la cuisine. Le mariage hyperexogamique de 
Mbidi Kiluwe met fin à la spirale des unions incestueuses des 
temps anciens, révolus. Il faut considérer ici le prologue du 
mythe, qui raconte sur un mode narratif désespérément 
monotone l’histoire des ancêtres du début (version Orjo de 
Marchovelette). Cette morne introduction n’a pas été rattachée 
au corps du récit par la fantaisie du narrateur. Elle décrit 
l'origine de la culture, alors que le mythe est consacré, 
pour l'essentiel, à l'introduction d’une civilisation jugée supé- 
rieure dans un univers social véritablement primitif, consti- 
tué depuis fort longtemps. 


Petite histoire des techniques. 


Les héros culturels de la société primordiale sont des 
jumeaux incestueux que l’on dirait sortis du même moule. 
Ils n’ont à proprement parler pas d’histoire, ils se contentent 
de répéter, génération après génération, l’aventure de leurs 
parents en se déplaçant toutefois vers l’ouest. Le couple 
primordial tranche sur tous les autres. L'homme (K1wkaba- 
Ubaka) et la femme (Kibumba-Bumba) semblent se vouer 
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totalement à une entreprise culturelle spécifique, ignorant 
toute vie sexuelle. Lui est constructeur actif de maisons (pour 
qui?), elle, potière affairée. Ils vivent d’abord seuls, chacun 
Pour son compte. S'ils se rencontrent un jour, c’est grâce à un 
signal d’origine culturelle : Kiubaka-Ubaka est attiré vers 
Kibumba-Bumba par le bruit de la hache qu'elle manie. Ils 
n'éprouvent aucun désir l’un pour l’autre, ils cohabitent 
chastement. Ces ancêtres primordiaux découvrent ensuite 
l'existence de la sexualité par le truchement de deux chacals 
accouplés. Lorsqu'ils font enfin l'amour, la condition humaine 
est marquée d’un paradoxe nouveau : les générations suc- 
cessives qu’ils engendrent diversifient les techniques, et pra- 
tiquent l'inceste, alors que le couple initial, tout en se situant 
en quelque sorte au point zéro de l'institution matrimoniale, 
obéissait sans le savoir ni le vouloir à la loi d’exogamie : 
Kibumba-Bumba et son mari sont venus d’horizons distincts, 
chacun avec son talent technologique particulier. Les couples 
de jumeaux incestueux qui composent les deux générations 
suivantes découvrent respectivement la pêche et la chasse au 
piège. Puis, les techniques semblant stabilisées, les héros 
fondateurs de village connaissent une vie incestueuse mono- 
tone dont la seule progression est d'ordre géographique: chaque 
nouveau couple se déplace vers l’ouest peuplant ainsi, de 
proche en proche, le pays luba. N kongolo est le dernier héri- 
tier de ce premier temps aplati. Son père, Muleya Monga, 
se définit comme pêcheur (Burton, Makonga) et la seule acti- 
vité économique évoquée dans le mythe à propos de son règne 
est la récolte de poissons de Mabela et Bulanda. La pauvreté 
relative de cet univers se laisse déchiffrer dans le nom même 
que portent les deux jeunes sœurs : selon Colle, Bulanda 
signifie pauvreté et Keta (se substituant ici à Mabela) un peu 
de viande. Le nom de l'ancêtre pêcheur (Monga) enfin, ren- 
voie peut-être au verbe onga, suggérant le dépérissement 1. 
Comme ses ancêtres, Nkongolo vit incestueusement avec ses 
sœurs; il poursuit la marche vers louest, mais cette fois en 
conquérant. Le grand village qu’il construit au bord du lac 
Boya (Orjo de Marchovelette) fait de Nkongolo la réplique 
amplifiée de l'ancêtre primordial Kiubaka-Ubaka, le cons- 


I. Van Avermaet, 1954, P. 479, article -onga. 
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tructeur de maisons. L'on comprend ainsi pourquoi, en grat- 
tant le sol du village de Kimona, qui passe pour la résidence 
de Nkongolo, l’on peut découvrir d'anciennes poteries quali- 
fées de Kibumba-Bumba 1. Le mythe enferme la succession 
des techniques dans une spirale historique : l'acquisition de la 
poterie, de la pêche, de la chasse au piège, ne s'accompagne 
d'aucun développement social puisque les couples primor- 
diaux se séparent chaque fois de leurs parents pour vivre repliés 
sur eux-mêmes. Le seul progrès est d'ordre démographique. 
C'est cet univers peuplé d'hommes astucieux et nombreux, 
mais vivant sans manières, que Mbidi Kiluwe, contemporain 
de Nkongolo, est venu rénover de deux façons. D'abord en se 
mariant de manière exogamique, ensuite en introduisant un 
art de manger. 

L'origine même de la cuisine, dont Lévi-Strauss a démontré 
qu’elle signifie dans un groupe de mythes amérindiens le pas- 
sage de la nature à la culture, ne semble guère préoccuper les 
Luba. Le feu et les plantes cultivées ont été donnés dès lori- 
gine des temps. Un bref mythe luba-hemba (M 2, Colle) se 
borne à raconter que le premier homme, Kyomba, reçut de 
Dieu les instruments pour produire le feu et les semences des 
plantes cultivées 2. Le feu de cuisine est implicitement pré- 
sent dans la première partie de M x, sous un codage acous- 
tique : l'ancêtre primordial entend le bruit de la hache de 
Kibumba-Bumba, qui est en train d’abattre du bois de chauf- 
fage. Cet appel (culinaire) réunit l’homme et la femme, voués 
d'emblée à l’œuvre culturelle. Le feu et l’agriculture vont 
donc de soi pour les Luba, qui vivent depuis des siècles à 
l’âge du fer. Celui-ci est célébré à deux reprises en la personne 
de Kalala Ilunga. Un devin forge pour lui un noyau magique, 
qui lui sert à vaincre son oncle au jeu; la lance maniée avec 
vigueur sert à déjouer le piège où Nkongolo espérait faire tomber 
comme un vulgaire gibier le fils du grand chasseur. Ces élé- 
ments qui appartiennent de plein droit au merveilleux 
mythique disent aussi le prestige de la force : ils inaugurent le 
règne du héros charismatique, détenteur de la magie et de la 
technologie savante des rois. Nkongolo manie aussi des ins- 


1. Sendwe, 1954, pp. 113-116. 
2. Colle, 1913, vol. II, p. 519. 
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truments de fer, mais ceux-ci s’'émoussent sur les rochers 
lorsqu'il tente de construire un barrage (Orjo de Marchove- 
lette). Le dernier grand travail de Nkongolo est absurde, 
face aux instruments nouveaux du pouvoir : la flèche de 
Mbidi et la lance de Kalala Ilunga. 

Le nom même de Mbidi le désigne comme chasseur habile 
(Kiluwe) +. Il se distingue par une nouvelle manière de chasser, 
apparemment plus rentable : il utilise l'arc. Les inventions 
techniques se succèdent donc dans un ordre mythique qui 
inverse curieusement l’évolution historique conduisant de 
l'économie paléolithique à l’économie néolithique : 


— architecture et poterie, 
— pêche, 

— chasse au piège, 

— chasse à l’arc. 


Pourvoyeur de nourriture et porteur d’une culture raffinée, 
Mbidi Kiluwe parachève le progrès technologique qu’évoque 
le prologue du mythe. Son énigmatique irruption met fin 
brusquement à une histoire qui tournait en rond; voués au 
travail et à la reproduction, les hommes étaient privés d’ou- 
verture exogamique, comme ils ignoraient les usages de la 
royauté sacrée, La morne continuité des couples incestueux 
jusqu’au temps de Nkongolo n’a d'autre fonction que de 
mettre en valeur le changement de ton ultérieur, A l’unifor- 
mité d’un récit dépourvu de tension dramatique et d'intérêt 
littéraire succède un fourmillement d'événements compliqués 
qui ne cessent de tendre le ressort de l’action, jusqu’à la vic- 
toire d’un personnage central, promu au rang de héros. La 
scène cette fois est peuplée d'êtres charnels et violents, mus 
par des passions, des coups de foudre, des haines terrifiantes. 
La geste de Kalala Ilunga se proclame fondatrice de l’histoire. 
L'histoire émerge en elle des eaux immémoriales de la pensée 
mythique pour former, au sens strict du mot, une épopée à 
vocation nationale, proclamant, au-delà du fracas des armes, 
l'unité politique d’un peuple policé, en pleine possession des 
techniques essentielles. 


1. Van Avermaet, 1954, p. 392. 
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On notera que la naissance de Kalala Ilunga sonne aussi le 
glas des naissances gémellaires, désormais considérées comme 
funestes 1, A cet égard, un épilogue du mythe, qu'à notre 
connaissance Burton est le seul à rapporter, fait écho au 
prologue qui vient de retenir notre attention. Séquences 
ultime et initiale s’éclairent mutuellement. Mais rappelons 
d’abord que Mbidi n’eut qu’un seul fils de Bulanda, alors que 
la sœur de celle-ci, Mabela, lui donna des jumeaux: un garçon, 
Kisula, et Shimbi, une fille. 


Bulanda O Mbidi A O Mabela 


A A (0) 
Kalala Kisula Shimbi 


Épilogue de M 1 (version Burton) 2. 


Nkongolo avait eu deux enfants de sa sœur Nsungu. Lors- 
qu'il mourut, tué par l'avant-garde des partisans de Kalala 
Ilunga, le peuple refusa de reconnaître l'autorité de leur fils 
aîné. Le pouvoir dès lors devait revenir à l’un des fils de 
Mbidi Kiluwe.'Le peuple décida d’opposer Kalala et Kisula 
dans un combat mortel. Shimbi, qui était très amoureuse de 
son demi-frère, trahit son frère jumeau qui était physique- 
ment le plus fort. Au moment où Kalala allait succomber, 
elle se précipita sur Kisula en poussant un cri; elle le força 
à lâcher prise en le saisissant d’une façon embarrassante (in 
a very awkward manner). Profitant de cette diversion, Kalala 
n'eut aucune peine à tuer son rival. Plus tard, le fils de Kisula 
vengea son père en assassinant Shimbi, dont il força la retraite. 

Cet épilogue, qui consacre la fin du règne des jumeaux inces- 
tueux, éclaire rétrospectivement la constellation familiale : 
il fallait que Mbidi épouse les deux sœurs de Nkongolo pour 
que le mythe puisse opposer le fils unique de l’une aux enfants 


1. Theeuws, 1962, pp. 27 sq. 
2. Burton, 1961, pp. 11-12. 


42 Mythes et rites bantous 


jumeaux de l’autre. Le véritable héritier de Mbidi, héros 
hyperexogamique, ne pouvait être qu’un fils solitaire, privé 
de jumelle. La relation incestueuse qui unissait jadis sans 
heurt les jumeaux s’altère profondément : elle devient la 
passion tragique d’une sœur qui préfère son demi-frère, fils 
unique, à son propre frère jumeau. Ce déplacement sans issue 
annonce la fin de l’endogamie, qui n'avait cessé de caracté- 
riser la société humaine depuis les origines. Il se pourrait que le 
nom Kisula dérive du verbe -sula qui signifie notamment 
« être à l’origine du malheur » (-sula byà malwa), c'est-à-dire 
avoir des rapports incestueux 1, 

Kalala, le fils unique de sa mère, et Kisula, le jumeau, 
s'opposent encore à d’autres titres : le premier est agile et 
intelligent, le second est un géant à l'esprit lent 2. Ces pro- 
priétés se rapportent évidemment au code général que nous 
explorons ici : Kalala l’unique se distingue de son demi-frère 
par une qualité spécifiquement culturelle, alors que Kisula 
se qualifie doublement du point de vue naturel : à sa supé- 
riorité physique s’ajoute le fait qu’il possède, comme les 
ancêtres primordiaux, une sœur jumelle. 

L'amour insensé de Shimbi joue ici un rôle dialectique 
essentiel : en frappant au sexe son frère utérin, elle s’arrache 
à la tradition naturelle que suivait le genre humain; elle agit 
ainsi pour sauver un demi-frère qui se montrera bien ingrat. 
Loin que le vainqueur lui témoigne de la reconnaissance, la 
voilà vouée à une fuite éperdue. Elle paiera de sa vie sa pas- 
sion équivoque, dont la fonction mythique est toute transi- 
toire : elle opère seulement un déplacement, au sens psycha- 
nalytique, de l’attachement incestueux, sans réussir à fonder 
vraiment l’exogamie. 

Les crimes familiaux qui émaillent tragiquement la geste de 
Nkongolo ne sont qu’une manière shakespearienne d’affirmer 
le crépuscule des dieux immodérés, voués au fou rire ou à la 
passion (Shimbi). La malheureuse est amoureuse comme sa 
propre mère le fut. Hélas, son crime et sa grâce résident dans 
l’ambiguïité de son choix. Elle provoque la mort de son frère 
jumeau et aime passionnément son demi-frère, alors que 


1. Van Avermaet, 1954, p. 644, article -sula. 
2. Burton, 1961, p. 12. 
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l'amour que sa mère avait porté à Mbidi Kiluwe, l'étranger, 
préfigurait le nouveau destin matrimonial de l'humanité. 
Shimbi clôt tragiquement le passé qu’elle tente désespéré- 
ment de nier, alors que sa mère avait déjà inauguré les temps 
nouveaux du mariage exogamique. La version Van Malderen 
met en relief cette révolution culturelle décisive : les 
deux sœurs de Nkongolo étaient aussi ses épouses rituelles : 
lorsqu'elles devinrent les maîtresses de Mbidi Kiluwe, elles 
incitèrent celui-ci à revendiquer la paternité de l’enfant que 
chacune portait dans son sein. Nkongolo décida alors de se 
débarrasser de son hôte, qui prit la fuite 1, Le brusque départ 
de Mbidi s’expliquerait donc par la contradiction qui existe 
entre l'inceste et l’exogamie : celle-ci ne se résout qu’à la 
génération suivante par le geste désespéré de Shimbi, dont on 
ne saura jamais si elle est la fille incestueuse de Nkongolo ou 
la fille de Mbidi l'étranger. La solitude extrême de l'héroïne, 
à qui Kalala Ilunga doit en fin de compte la victoire, se pro- 
longe au-delà de la mort : les médiums qu’elle inspire refusent 
tout contact aussi bien avec les médiums de Kalala qu'avec 
ceux de son frère jumeau ?. 

La confrontation du mythe et du rituel d’intronisation 
qu’il fonde, réserve une surprise : alors que le premier abolit 
l'inceste, le second intègre à la royauté sacrée cette part mau- 
dite léguée par Nkongolo. Le nouveau souverain avait des 
relations rituelles avec sa mère et ses sœurs au moment de 
son investiture; ses filles et les filles de ses frères devenaient 
ses épouses 3. Nous avons commenté ailleurs le symbolisme 
général de ces hiérogamies *. Nous découvrons à présent que 
le rituel royal luba réunit d’une certaine façon les deux pre- 
miers systèmes d’oppositions que nous avons extraits du 
mythe, pour en réaliser la synthèse dialectique. La royauté 
sacrée, en effet, est bicéphale : véritable légataire universel 
de toutes les puissances mystiques, Kalala Ilunga est à la fois 
l'héritier de Nkongolo l’incestueux et de Mbidi Kiluwe le 
raffiné. Assumant ces deux ordres symboliques contradic- 
toires (bulopwe et bufumu), le roi luba se trouve dès lors 


1. Van Malderen, 1940, p. 206. 

2. Burton, 1961, p. 12. 

3. Verhulpen, 1936, p. 183; Sendwe, 1955, p. 84. 
4. Heusch, Luc de, 1958. 
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projeté dans une zone de solitude absolue, à la fois au-delà 
et en deçà de l’ordre culturel profane. Il est hors lignage et 
sans compagnons de table. Les relations incestueuses du roi 
avec sa mère et ses sœurs ont lieu dans un lieu étouffant, 
sans communication avec le monde extérieur du point de 
vue sociologique, et sans ouverture du point de vue formel : 
une hutte sans porte ni fenêtres, qualifiée de maison du 
malheur 1; Les enfants qui naîtraient de ces unions rituelles 
ne sauraient prétendre au pouvoir ?. L’inceste que Nkongolo 
pratiquait au grand jour se trouve donc occulté dans le rituel. 
Ces étranges restrictions ne sont pas sans évoquer le secret 
et les précautions qui entourent, depuis Mbidi Kiluwe, les 
opérations culinaires et la consommation des aliments au palais 
royal. Ces conduites rituelles sont probablement une façon 
détournée de dire l’exogamie : l’on ne peut plus douter, depuis 
les travaux de Lévi-Strauss, qu’il existe une universelle assi- 
milation de l'acte sexuel à la cuisson. Mais le symbolisme du 
feu de cuisine introduit aussi l'univers entier dans l’espace clos 
de la royauté. 


Abordons ce nouveau code par un détour macabre :/compa- 
rons les usages funéraires royaux dans le mythe et le rite. 
Un appendice de la version Burton nous apprend que les par- 
tisans vaincus de Nkongolo détournèrent le cours de la Lomani 
pour y enterrer le corps mutilé de leur chef, dont les eaux 
recouvrirent la tombe 3. L'on se souviendra que la tête, en 
revanche, fut mystérieusement dérobée à Kalala Ilunga par 
une termitière magique. Or Burton nous apprend que la tête 
boucanée des chefs luba défunts est gardée dans un panier 
secret, le dikumbo, tandis que le corps est souvent inhumé près 
d’une rivière ou même sous son lit 4 L'information fournie 
par Verbeke a le mérite d’être rigoureusement conforme au 
mythe. Cet auteur estime que le crâne du chef n’entrait dans 
un reliquaire que si le défunt avait péri de mort violente; dans 
l’autre cas, l’un de ses frères était immolé lors des funérailles 


1. Burton, 1961, p. 21; Van Avermaet, 1954, pp. 372 et 471: Sendwe, 
1955, p. 84; Verhulpen, 1936, p. 183. 

2. Theeuws, 1962, p. 206. 

3. Burton, 1961, p. 11. 

4. Idem, 1961, pp. 19-20. 
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et sa tête desséchée prenait place dans un panier sacré 1. Il 
semble donc légitime d'admettre que l’ensemble des crânes 
symbolise le bufumu, le pouvoir primordial de Nkongolo, la 
première victime rituelle. Le bulopwe en revanche est associé 
À la statuette mboko figurant une femme agenouillée qui tient 
en main un bol contenant notamment de l'argile blanche ?. 

D’autres informations confirment implicitement la version 
des faits rapportée par Verbeke. Theeuws affirme qu’une guerre 
de succession éclate à la mort du roi entre son frère cadet et 
les divers prétendants; le vainqueur de ce tournoi, dont on peut 
croire qu’il revêt un caractère rituel, est censé avoir été choisi 
par Dieu lui-même ?; Burton de son côté écrit que, dans bien 
des cas, l’on n’accédait pas à la dignité de chef sans avoir mis 
tous ses frères à mort 4. Or, Verhulpen indique que le crâne d'un 
prince vaincu constitue un nouveau reliquaire à l’occasion de 
l'intronisation. Le sacrifice tragique qui se joue alors est la 
réactualisation évidente du mythe de fondation de l'État. La 
victime est décapitée (à l'exemple de Nkongolo) après avoir 
subi un traitement singulier. Elle est invitée à s'enivrer de 
vin de palme en compagnie d’une femme qui partagera son 
sort. Lorsque les deux victimes sont en état d’ébriété, on les 
couche sur le ventre et on les asphyxie au moyen de poudre 
rouge kula. La tête est alors séparée du corps; celui-ci est 
enterré dans une fosse creusée dans le lit d’une rivière; celle-là 
est conservée dans un panier dont le gardien la tire tous les 
quatre jours pour l'exposer au soleil et l’enduire d’huile 5. 

Cette mort par suffocation appelle une élucidation puis- 
qu’elle ne figure pas dans le modèle mythique, qui se contente 
d'évoquer la décapitation de Nkongolo. On ne peut douter 
cependant que la poudre kula soit en rapport avec Nkongolo 
le rouge. La mort par asphyxie, imposée au prince vaincu, 
renvoie à la dialectique de louverture et de la fermeture que 
nous venons d’esquisser. La bouche et le nez pleins de poudre 
rouge, le supplicié est livré définitivement à cet univers bouché 
qui est celui du roi vainqueur. 


1. Verbeke, 1937, P- 54- 
2. Theeuws, 1954, pp. 18-19. 
3. Idem, 1964, p. 8. 

4. Burton, 1961, p. 20. 

5. Verhulpen, 1936, p. 94. 
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Sur la scène du rite le prince vaincu assume le rôle tra- 
gique de Nkongolo face à l’héritier de Kalala Ilunga. Mais le 
roi mort fait lui-même figure de Nkongolo lorsqu'il périt 
assassiné : son propre crâne est alors conservé dans le dikumbo 
à côté des précédentes victimes rituelles. Si l’on sait que les 
dignitaires de la cour de Kasongo Niembo ne se souviennent 
que d’un seul mulopwe qui mourut de mort naturelle 1, Pon 
comprend que la coutume considère la décapitation des 
cadavres royaux comme la règle 2, C’est assurément parce que 
le roi mort est assimilé à Nkongolo que son corps décapité est 
enterré sous le lit d’une rivière dont le cours a été détourné 3. 

Il est temps d'explorer la dialectique cosmogonique sous- 
jacente à ce partage du cadavre royal; ces nouvelles lueurs 
projetées sur Nkongolo éclaireront aussi le visage secret de 
Mbidi Kiluwe, prince de la Nuit. 


1. Lucas, 1966, p. 86. 
2. Theeuws, 1954, p. 16. 
3. Idem, 1960, p. 163. 


CHAPITRE II 


L'arc-en-ciel et la foudre 


La pensée cosmogonique bantoue a rarement retenu latten- 
tion des chercheurs, soit qu’elle ait paru indigente à des obser- 
vateurs trop pressés, soit qu’elle se dissimule dans des ensei- 
gnements initiatiques auxquels l’ethnologie n’a jamais eu 
accès. Les auteurs semblent s'être résignés à considérer les 
systèmes religieux particuliers comme des ensembles hété- 
rogènes de pratiques dépourvues de substrat idéologique 
cohérent. Dans ce domaine, les travaux de Turner sur la 
ritologie ndembu constituent une remarquable exception. 
Il n’en est que plus frappant de constater que cet explorateur 
de la « forêt des symboles » bantous se contente de deux brèves 
allusions à un récit mythique; ces deux textes concernent 
respectivement l’origine de la circoncision et l’origine du 
rituel de guérison de la ménorrhée +. Il ne saurait être question 
de mettre en doute la sagacité ou la compétence d'un chercheur 
aux mérites aussi exceptionnels que Turner. Cette singulière 
absence de développements mythologiques face au foison- 
nement des rites, loin d’être un cas isolé, semblerait plutôt la 
règle en Afrique centrale. Mais si les traditions exotériques 
sont décevantes, n’y a-t-il pas lieu de penser que bien des 
mythes ésotériques demeurent inaccessibles aux chercheurs? 
Dans toute l'aire d'expansion des Lunda (à laquelle appar- 
tiennent précisément les Ndembu), l'on ne connaît que très 
fragmentairement le rituel initiatique de la société religieuse 
mungonge; quant à l’enseignement anthropo-cosmogonique 


1. Turner, 1967, pp. 152-153 et p. 288. 
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qu'elle dispense, on en trouve un écho affaibli dans quelques 
récits mythiques qui posent à l'analyste des difficultés de 
décryptage quasi insurmontables. Nous ne nous risquerions 
pas à interpréter la cosmogonie des Kuba dans l'état actuel 
des sources si Vansina n'avait eu la bonne fortune de subir les 
épreuves de l'initiation des jeunes gens. Mais aucune expérience 
privilégiée ne nous ouvre les portes de la religion luba, en 
dépit d’une abondante littérature. Les faits sont toujours 
décrits de l’extérieur et de manière si disparate qu’il semble 
exclu de les soumettre à un éclairage symbolique commun. 
La malencontreuse tentative d'interprétation de Tempels, 
restauration de l'antique théorie du mana n’a guère fait 
progresser notre connaissance. Le «système logique » que 
l'auteur présente sous le fallacieux titre La Philosophie 
bantoue est une métaphysique des êtres-forces qui paralyse 
toute compréhension véritable. Dans l'option de Tempels 
et de ses disciples, tout se passe comme si, victimes d’une 
lancinante obsession ontologique, les Luba — et l’ensemble 
des Bantous — s’avéraient incapables de déchiffrer lunivers 
et de l’appréhender autrement qu’en termes d'appropriation 
magique : «Tout l'effort des Bantous est orienté vers la 
puissance vitale 1, » La relative pauvreté des spéculations cos- 
mogoniques dans les croyances populaires, l’inconsistance des 
quelques récits proprement mythiques récoltés par Theeuws ?, 
l'apparente incohérence des rites semblent exclure l'existence 
d'une véritable philosophie naturelle luba. Aucun auteur ne 
semble s'être demandé cependant si celle-ci ne se cachait pas 
ailleurs, et singulièrement dans ce texte pseudo-historique 
capital qu'est la geste de fondation de l’État. Cette hypothèse 
est d'autant moins absurde que l’un des héros de cette légende 
porte le nom même de l’arc-en-ciel, Nkongolo. En prenant 
cette indication au sérieux, et en en tirant toutes les consé- 
quences, nous espérons dévoiler un large pan du système 
cosmogonique luba. 

Pour Colle, le Nkongolo historique aurait été voué au culte 
du génie dès sa naissance; pour Verhulpen, il en aurait été 
l'incarnation humaine 3. L’arc-en-ciel donne à voir l'union 

1. Tempels, 1949, p. 28. 


2. Theeuws, 1954. 
3. Colle, 1913, p. 353; Verhulpen, 1936, p. 92. 
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céleste de deux serpents, respectivement mâle et femelle, 
séjournant dans deux rivières distinctes. Ces deux créatures 
colorées préviennent ou font cesser la pluie 1, Sur ce dernier 
point, décisif pour le décodage de notre mythe, Van Avermaet 
contredit Verhulpen qui affirme que Nkongolo fait tomber 
la pluie ?. Il y a lieu, à coup sûr, de suivre l'interprétation 
de Van Avermaet; elle est conforme à celle de Theeuws qui 
affirme qu'aux yeux des Luba l’arc-en-ciel contient la pluie 3; 
elle rejoint par ailleurs la croyance songye selon laquelle 
le serpent arc-en-ciel Nkongolo « lie » la pluie et la source 
en amont 4 Selon Theeuws encore, lorsque les deux serpents 
aquatiques s'unissent dans le ciel pour produire l’arc-en-ciel, 
le feu qu'ils émettent incendie la terre 5. Ce feu menace parti- 
culièrement la pluie puisqu'un adage, rapporté par Van 
Avermaet, affirme que l’arc-en-ciel la « brûle » (la chasse) 6. 
Par un étrange retournement des choses, le pouvoir brûlant 
de l’arc-en-ciel expliquerait sa devise : « Nkongolo, maître 
des clans, seigneur pacifique du ciel 7. » 

Il est aisé de démontrer que les croyances populaires rela- 
tives au serpent arc-en-ciel, ennemi de la pluie, et la figure 
historique de Nkongolo en M 1 correspondent trait pour trait. 
L'un et l’autre sont associés à la fois aux eaux terrestres 
et au feu céleste. Examinons d’abord le premier aspect à 
travers la topographie mythique. 

Nkongolo parcourt une trajectoire variable d’un auteur 
à l’autre, mais toujours marquée par des lacs et des rivières. 
Il appartient d’ailleurs à une famille de pêcheurs; ses sœurs 
s'emploient à relever des nasses. Dans la version Colle, Nkon- 
golo s’installe au bord du lac Kisale, sur des terres humides 
(molles); lorsqu'il s'élance à la poursuite de son rival, il est 
curieusement arrêté par le fleuve Lualaba; se décidant à 
regagner ses pénates, il erre de caverne en caverne. La version 
Orjo de Marchovelette fixe la résidence de Nkongolo au bord 


. Van Avermaet, 1954, p. 283, article n-kongolo. 
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du lac Boya. C’est là qu’il s’élance à la poursuite de son neveu 
jusqu’au fleuve Lualaba dont le passage lui est refusé. La 
version Theeuws situe le village de Nkongolo au confluent 
de la Lomami et de la Lubishi. La version Verhulpen dessine 
un itinéraire, plus symptomatique encore : Nkongolo fonde 
un empire compris entre deux cours d'eaux, la rivière Lwembe 
à l’ouest et le fleuve Lualaba à l’est. Il est véritablement 
prisonnier de ces limites, car il ne parvient pas à franchir 
le Lualaba lorsqu'il talonne son neveu; poursuivi par lui, il 
rebrousse chemin jusqu'aux gorges de la Lwembe, où il est 
capturé et décapité. La course de Nkongolo d'une rivière à 
l’autre (ou d’un lac au fleuve) évoque immédiatement l’image 
de l’arc-en-ciel réunissant deux cours d’eau. L'on se souviendra 
aussi que la version Colle caractérise le règne de Nkongolo 
par une excessive humidité terrestre : la terre était si molle 
que le sabot de l’antilope et le pied de l'homme laissaient leur 
empreinte aux endroits où le sol est rocheux de nos jours. 
A cette terre molle (gorgée d’eau) s'oppose la terre sèche et 
dure de la termitière qui surgit brusquement à la fin du récit, 
dérobant la tête du héros. L'opposition entre l'humide et le 
sec se précise ultérieurement : alors que la partie supérieure 
du corps de Nkongolo est emportée vers le haut par la 
termitière qui croît à une vitesse prodigieuse, la partie infé- 
rieure du cadavre décapité estenterrée de manièrespectaculaire 
sous une rivière. En effet, les hommes de Nkongolo détour- 
nèrent le cours de la Lomami et creusèrent dans le lit asséché 
une fosse suffisamment grande pour contenir les corps sacrifiés 
de douze concubines. La dépouille mutilée de Nkongolo fut 
déposée sur leurs genoux. La fosse comblée, les barrages 
furent détruits de manière à submerger la tombe ?. 

La décapitation du génie Nkongolo sépare d'évidence 
l'élément sec (ou brûlant) de l’arc-en-ciel (connoté dans les 
croyances populaires par un feu céleste) et l'élément humide, 
associé aux eaux terrestres. L’arc-en-ciel assume en effet 
une contradiction : il est à la fois mâle et femelle, il unit le 
feu et l’eau, il est d'en haut et d’en bas. Sa mort est un constat 
d'échec; il périt en un lieu élevé, à mi-hauteur entre ciel et 
terre (sur les monts Mita dans la version Colle, au sommet 


1. Burton, 1961, p. 43. 
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d’une colline selon Burton), coupéen deux. Le héros arc-en-ciel 
dela gesteluba échoue dans satentatived’unirles eaux terres- 
tres (d’où il vient) et lecielbrûlant dontilaspire à êtrele maître. 
Dans l'ultime épisode du mythe, Nkongolo s'associe lui-même 
au soleil par un comportement quelque peu étrange. Traqué 
par son neveu, il grimpe chaque matin au sommet dela colline 
où il se réchauffe aux doux rayons du soleil matinal (Burton). 
Nkongolo partage donc son temps entre la fraîcheur humide 
de la caverne où il s’est réfugié et la chaleur modérée de l’astre 
levant. Ce va-et-vient quotidien annonce le partage spatial 
définitif du corps de Nkongolo après sa capture : la tête est 
livrée à un milieu sec, le corps à un milieu humide. Mais 
l’information neuve la plus intéressante est sans conteste le 
rapprochement discret esquissé entre le génie arc-en-ciel et 
le soleil. Au plan métaphorique, le soleil est comme la tête 
de Nkongolo, la partie supérieure brûlante détachée du corps 
humide de l’arc-en-ciel. Si, comme nous l'avons suggéré, le 
rituel funéraire réservé au prince rival, capturé lors de la 
guerre de succession, s'inspire bien de la fin tragique de 
Nkongolo, lon ne s'étonnera pas d'apprendre que la tête 
desséchée de la victime est tirée tous les quatre jours de la 
hutte où elle est soigneusement conservée, afin d’être exposée 
au soleil 1, 

(L’affinité entre Nkongolo et le soleil se trouve renforcée 
par la croyance des Luba-Hemba selon laquelle l’astre diurne 
traverse de nuit le pays des Tumandwa twa Maseba, petits 
hommes à la pilosité rousse, habitants des fermitières dans la 
région d’un lac mythique, Endelende 2. Le nom même de ce 
peuple autochtone « rouge » (les petits vaincus des plateaux 
dénudés) nous rappelle d'autant plus la fin tragique de Nkon- 
golo que, selon Van Malderen, les Tumandwa twa Maseba 
vivaient aussi dans des cavernes 3. Bref, ces petits êtres sont 
associés à lunivers troué de Nkongolo. Mais une difficulté 
surgit : Nkongolo ne régnait pas sur ces créatures sauvages 
(qui ignoraient même la cuisson des aliments), mais sur les 
Pygmées, de teinte plus foncée et de moindre pilosité, qui 
auraient précisément refoulé les premiers sur les hauts pla- 

1. Verhulpen, 1936, p. 94. 


2. Colle, 1913, vol. 2, p. 715. 
3. Van Malderen, 1940, p. 199. 
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teaux (voir p. 37). Les rapprochements symboliques précé- 
dents sont cependant si saisissants que nous nous risquerons 
à combler les trous de l'information par une hypothèse nou- 
velle : en se réfugiant à la fin de sa vie sur les hauteurs, dans une 
caverne, Nkongolo retrouve le peuple autochtone des petits 
hommes rouges, comme le soleil déclinant. La tête sanglante 
de ce héros restitue donc fidèlement la belle image du soleil 
nocturne, inventée par les Luba-Hemba. 

La termitière mythique qui engloutit la tête solaire du héros 
arc-en-ciel est présente aussi dans le système des croyances. 
Pour les Zela, une tribu lubaïsée du Katanga, le python 
arc-en-ciel séjourne dans une termitière dont il ne sort que 
par temps pluvieux; pour échapper à son souffle dangereux 
on doit faire du bruit t. Une tradition voisine se retrouve chez 
les Luba-Hemba : « l’arc-en-ciel n’est autre que la vapeur, 
la fumée qui sort de la gueule d’un gros serpent rouge appelé 
Kongolo ». La même fumée noire sort quelquefois des termi- 
tières; elle se déploie comme un nuage et extermine tout ce 
qu'elle rencontre 2. Nous proposerons plus loin une inter- 
prétation de cette mystérieuse fumée, analogue à l’arc-en-ciel. 
Qu'il suffise pour l'instant de constater que les croyances 
populaires, fidèles au modèle ophidien de l’arc-en-ciel, subs- 
tituent un serpent à la tête mythique de Nkongolo enfouie 
dans la termitière. A partir de ce haut lieu cosmique, dans 
lequel M x nous invite à voir une représentation du ciel, le 
serpent arc-en-ciel mène de redoutables attaques contre 
l’homme pendant la saison des pluies. Il se manifeste plus 
précisément encore, nous le verrons bientôt, lors du passage 
de la saison sèche (qu'il incarne) à la saison des pluies (à 
laquelle il s’oppose). Le portrait cosmogonique de Nkongolo 
peut déjà être esquissé à grands traits : 


Tête de Nkongolo : feu céleste terre sèche 
(soleil) (termitière) 

Corps de Nkongolo : eau terrestre terre humide 
(rivières, lacs) (lit des rivières) 


La nature et la culture collaborent à cette dissociation 


1. Nolleveaux, 1940. 
2. Colle, 1913, p: 718 et pp. 419-411: 
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chirurgicale des catégories contradictoires. Un prodige naturel 
dérobe aux hommes la tête (l’abritant dans un lieu élevé sec) 
alors que la famille de Nkongolo s'occupe d’enterrer sous 
l’eau la dépouille mutilée./La tête de Nkongolo appartient 
donc de plein droit à la saison sèche et au soleil, tandis que le 
corps est intégré culturellement dans l’ordre naturel aqua- 
tique. La décapitation de l’arc-en-ciel sépare le feu et l’eau, 
le ciel et la terre. Nous verrons comment elle inaugure aussi 
la dialectique des saisons. 


Mbidi Kiluwe et Kalala Ilunga, héros de la pluie. 


Maître des eaux terrestres, adversaire brûlant de la pluie 
dans le ciel, tel vient de nous apparaître Nkongolo. L'on en 
déduira sans grande témérité que ses adversaires Mbidi 
Kiluwe et Kalala Ilunga sont les maîtres de la saison humide. 
Cette hypothèse est étayée par les croyances populaires : la 
pluie signifie fécondité et vie 1. 

Le royaume de Mbidi est à l’est, celui de Nkongolo à l’ouest. 
Cette topographie connote aussi l'opposition du haut (ciel) 
et du bas (terre), car l’est est un pays montagneux, l’ouest 
non. Le fleuve Lualaba trace une frontière nette entre les 
deux domaines. Malgré ses efforts, Nkongolo ne parvient pas 
à la franchir, car le maître du canot est au service de Mbidi 
et de son fils. Les eaux tumultueuses qui engloutissent les 
radeaux de Nkongolo évoquent irrésistiblement l’image d’un 
fleuve en crue au plus fort de la saison des pluies, un fleuve 
qui a cessé d’appartenir au maître de la sécheresse et des eaux 
terrestres. Cette barrière spatiale marquerait donc aussi sur 
laxe temporel la transition des saisons conformément au 
code suivant : 


saison sèche 


Eb 
ouest 2 est 
< 
bas œ haut 
pa $ 
terre S ciel 
D 
(SR 
D 


saison des pluies 


I. Theeuws, 1962, p. 302. 
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Il est significatif que Nkongolo place un magicien (Mijibu) 
et un musicien en position élevée, au sommet d’un arbre, 
pour rappeler le héros disparu lorsque le fleuve l'empêche 
d'aller plus loin vers l’est. Cette élévation se transforme en 
ascension dans la version Orjo de Marchovelette, où Mijibu 
s'élance sans difficulté dans les airs et se retrouve d’un seul 
bond sur l’autre rive où commence le pays de l’est. On retrouve 
la même notation dans la version Makonga : Mijibu s'envole 
littéralement en agitant ses clochettes tandis que son compa- 
gnon d’infortune s'accroche solidement à son vêtement 1, 
Mbidi se trouve lui-même au sommet d’un arbre lorsque les 
sœurs de Nkongolo découvrent le reflet de son visage dans 
l'eau (version Burton).Le fils de ce héros céleste se définit par 
une légèreté aérienne. Créature dansante et bondissante, 
il fait un saut prodigieux par-dessus la foule pour échapper 
au piège que lui tend Nkongolo (version Burton). Il trouve 
sans difficulté le canot qui lui permet de franchir le fleuve, 
c’est-à-dire la distance qui sépare le royaume occidental du 
royaume oriental, la terre du ciel, 

Deux versions introduisent avant le fleuve une première 
séparation entre les deux domaines. Selon Theeuws, Mbidi 
descend vers l’ouest en traversant des montagnes embra- 
sées 2. Selon Van Malderen, Mbidi se heurte à « deux murs 
de rochers infranchissables » entre lesquels coule une rivière; il 
suit le cours de celle-ci vers l’ouest jusqu’au confluent avec 
le fleuve, qu’il traverse sur un radeau d’écorce 3. Le premier 
obstacle évoque le feu que le serpent arc-en-ciel fait jaillir 
dans le ciel. Le second est comme l'annonce, sur un axe 
vertical, de la barrière fluviale que Nkongolo ne pourra 
franchir. 

Mbidi, prince d'en haut, ne se présente nullement en 
conquérant au royaume de Nkongolo. Il se montre prudent 
et réservé; il fuit tout contact, demeure muet face aux jeunes 
filles qui le saluent (Burton et Colle). Notons cependant que 
la version Orjo de Marchovelette renonce en partie à cette 
attitude réservée : Mbidi chasse avec une troupe nombreuse, 
il soumet les populations autochtones à son autorité avant 

1. Makonga, 1948, p. 312. 

2. Theeuws, 1964, p. 6. 

3. Van Malderen, 1940, p. 205. 
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de rencontrer Nkongolo. Dans cette perspective, la qualité 
de guerrier qui appartient en propre à Kalala Ilunga émerge 
déjà. Il n’en demeure pas moins que Mbidi ne songe nulle- 
ment à combattre Nkongolo et que, dans la version Colle, 
il refuse même son assistance militaire à son fils. Kalala, en 
revanche, est dès son plus jeune âge un guerrier impétueux. 
Sa gloire porte ombrage à son oncle qui décide de se débarras- 
ser de lui (Burton, Colle, Makonga). Né et élevé dans le monde 
terrestre de Nkongolo, il y est totalement engagé : il joue, 
danse, fait la guerre, s’attire la faveur publique, alors que son 
père fait des manières, demeure taciturne et réservé. Avant 
d’avoir rencontré Mbidi qui lui enseigne le rituel culinaire 
(version Orjo de Marchovelette), Kalala semble ignorer le 
code aristocratique de la royauté. Il rivalise avec Nkongolo 
sur son propre terrain (le jeu, la guerre). Le portrait haut en 
couleurs de Kalala contraste avec celui de son père; créature 
purement céleste, provisoirement exilée sur terre, Mbidi 
s’évertue, dirait-on, à maintenir un écart significatif, par 
l'usage rituel du feu, entre la royauté d’en bas (celle de Nkon- 
golo) et la royauté d’en haut. Il se borne à laisser une trace 
de son passage en fécondant les deux sœurs de son hôte. Il 
s'oppose à Nkongolo sur un mode pacifique, alors que Kalala 
Ilunga se heurte violemment à son oncle maternel. 
Cherchons à établir une corrélation entre les interventions 
successives de nos deux héros et le régime des pluies. Le 
brusque départ de Mbidi, son retour au pays natal, fournit 
un point de repère décisif : ce thème exprime sans équivoque 
la petite saison sèche intercalaire séparant en deux parties 
d’inégale durée la saison des pluies. Nous rejoignons ici, 
pour l'essentiel, l'interprétation proposée par Studstill qui a 
tenté, indépendamment de nous, de mettre en parallèle le 
calendrier luba, tel qu’il a été établi par Jason Sendwe, et les 
événements mythiques !. On -observera notamment, à la 
suite de ce commentateur, que le voyage et la chasse errante 
de Mbidi, avant qu’il pénètre au pays de Nkongolo, peut 
être situé au cœur de la saison sèche, pendant le mois mpulu 
qui est celui de la grande activité cynégétique. Le début de la 
saison des pluies est marqué par l'apparition bienfaisante de 


1. Studstill, 1969, pp. 90-91. 
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Mbidi Kiluwe, qui surgit au moment où les sœurs de Nkon- 
golo sont occupées à pêcher) Ce trait évoque bien l’époque du 
grand frai et du renouveau de Ja nature qui, selon Sendwe, 
caractérise la fin de la saison sèche, l'apparition des premières 
pluies 1, Tout porte à croire que la grossesse des deux épouses 
de Mbidi est homologue au second mois de la saison des pluies 
(dont le nom Kyongwe signifie maturité), où a lieu la première 
moisson. (Le départ inopiné de Mbidi correspondrait à Pin- 
terruption des pluies pendant le mois lwishi (brouillard). La 
naissance et les exploits de Kalala, le conflit qui l’oppose 
à Nkongolo nous renvoient à la seconde partie de la saison 
humide, celle des très grosses pluies. Le retour des pluies, 
après la petite saison sèche, est marqué, selon Sendwe, par 
l'apparition des fourmis rouges qui donnent leur nom au 
mois (mpaji). Or, la version Colle nous montre Kalala 
Ilunga observant peu après sa naissance une colonne de four- 
mis revenant d’une expédition victorieuse contre une ter- 
mitière : ce spectacle le fascina et le détermina à réduire en 
esclavage des serviteurs de Nkongolo. Le conflit meurtrier 
qui, dans toutes les versions, oppose l'oncle au neveu est évi- 
demment celui de l’arc-en-ciel et de lorage. A ce niveau, 
Kalala le violent, le noir, paraît bien être la transformation 
anthropologique de la chèvre noire à queue de feu ( nzadji) 
qui personnifie la foudre (nkuba) ?. L’on pourrait nous objec- 
ter qu'aucun indice direct ne confirme cette hypothèse alors 
que le nom même de Nkongolo le rouge renvoie à l'arc-en- 
ciel. Observons cependant qu’en luba comme en français, le 
mot « foudre » admet un sens réel et un sens figuré : le terme 
nzadji désigne aussi bien l’animal-foudre qu'un foudre de 
guerre 3, expression qui qualifie fort bien Kalala Ilunga. Au 
niveau cosmogonique, Mbidi et son fils Kalala figurent donc 
selon toute vraisemblance respectivement les premières pluies 
et les orages violents. La victoire finale de Kalala Ilunga 
ne se comprend que dans la perspective d’une véritable 
logique dialectique. La mort tragique de Nkongolo assume 
une fonction spatio-temporelle : non seulement la décapita- 
tion sépare le ciel de la terre, mais encore elle garantit l'al- 
1. Sendwe, 1954, p. 104. 


2. Van Avermaet, 1954, pp. 296 et 810, articles n-huba et n-zadji. 
3. Idem, p. 810, article n-zadji. 
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ternance saisonnière. La tête séparée du corps échappe à 
toute atteinte: elle est absorbée par la terre sèche d’une termi- 
tière. La mort du maître de la sécheresse est suivie d’une 
résurrection partielle. La conservation de la tête de Nkon- 
golo, somme toute, situe la sécheresse À sa juste place, dans 
le temps et l’espace, lui refusant le privilège de la durée. On 
sait que les termites s’ingénient à « défendre leur demeure 
contre les eaux atmosphériques 1 ». 

Ces déductions demeureraient hypothétiques si nous 
n'avions l’assurance qu’une civilisation congolaise au moins 
utilise sans ambiguïté le code cosmogonique dont nous infé- 
rons l'existence. Un mythe du Mayombe est l’exact équiva- 
lent structural de M x à ce point de vue : il décrit le conflit 
du serpent arc-en-ciel et de l’animal foudre. Le drame cos- 
mique latent que les Luba camouflent dans les brumes de 
l’histoire redevient manifeste. 


M 3, YOMBE : QUERELLE DE L’ARC-EN-CIEL ET DU 
CHIEN-FOUDRE 2. 


Un jour Mbumba l’arc-en-ciel quitta son trou au bord 
de l’eau et atteignit le ciel où habite Nzazi, la foudre. Ils 
bâtirent ensemble un village. Nzazi, qui est le chef du ciel, 
voulut confier la garde du village à Mbumba. Mais celui-ci 
refusa et revint sur terre. Il se jeta dans l’eau. Des femmes 
vinrent pêcher et asséchèrent le trou où il s'était réfugié. 
Elles le prirent pour un gros silure rouge. Alors qu’elles 
s'efforçaient de l’assommer, Mbumba arracha un doigt à 
l’une d’entre elles. Semblable à un serpent, Mbumba sortit 
de l’eau qui devint rouge. La sœur de la femme qu'il avait 
mordue voulut le frapper mais elle s'évanouit avant d’avoir 
pu l'atteindre. Mbumba se fit menaçant; il ordonna aux 
autres femmes de reculer. Il s’en fut au ciel. Là-haut il apprit 
que Nzazi était descendu sur terre pour tuer six hommes. Mais 
Nzazi ne tarda pas à remonter au ciel où il salua Mbumba 


I. Feytaud, 1949, P. 44.| 
2. Bittremieux, 1936, pp. 244-265. 
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d’un air moqueur. Mbumba reconnut que Nzazi était le chef 
du ciel et il lui offrit un esclave. Mais il lui eñjoignit de ne pas 
frapper cet homme sous peine de se faire tremper par une 
grosse pluie. Nzazi se montra sceptique; pour afficher son 
indépendance, il gifla l’esclave qui se mit à pleurer. Mbumba 
revint sur terre et se rendit chez son ami Phulu Bunzi, le chef 
de l’eau. Il lui demanda de tuer Nzazi. Phulu Bunzi sortit 
de l’eau dans l’apparat d’un grand chef et convoqua Nzazi 
par un procédé magique. Dès que celui-ci fut sur terre, il 
fut inondé. Phulu Bunzi régla la querelle avec l’arc-en-ciel 
et conclut un pacte d'amitié avec Nzazi qui remonta au ciel. 

Phulu Bunzi s’attardait au village de Mbumba. Il prit 
congé de lui un jour de pluie. Il plongea dans la rivière. Arrivé 
chez lui, il apprit la mort de son fils. Mbumba le rejoignit 
et Phulu Bunzi l’accabla de reproches. L'enfant ne serait pas 
mort, affirmait-il, si lui, Phulu Bunzi, ne s'était pas absenté 
pour se rendre chez Mbumba. Il exigea réparation. Mais 
Mbumba n'avait pas de quoi payer la compensation exigée. 
Aussitôt on se jeta sur lui et on le décapita d’un coup de 
couteau. Phulu Bunzi ordonna que la tête fût suspendue bien 
haut à la palissade de l'enclos, tout près de la maison à étage, 
et que le tronc fût enterré. 


Les croyances populaires relatives à Mbumba l’arc-en-ciel 
facilitent la lecture du mythe. Serpent aquatique, il s'élève 
vers le ciel en grimpant aux arbres; lorsqu'il demeure là- 
haut il empêche la pluie de tomber 1. Alors que Nzazi, la 
foudre règne au ciel, l’arc-en-ciel règne sur terre ? 

Les points de convergence avec le symbolisme luba sont 
nombreux : l’arc-en-ciel est associé aux eaux terrestres, à la 
couleur rouge. Il meurt décapité sur l’ordre de Phulu Bunzi, 
maître de la pluie qui a le pouvoir de provoquer des inon- 
dations. Phulu Bunzi est l’allié de Foudre contre Mbumba 
l’arc-en-ciel. C’est un esprit des eaux bien connu du pan- 
théon yombe : il sé manifeste «lors des orages et des fortes 
pluies par les crues des rivières où il s’ébranle avec toute 
sa suite au son du tam-tam 3 ». Dans le mythe, Arc-en-ciel, 

1. Bittremieux, 1936, p. 172. 


2. Idem, p. 173. 
3. Doutreloux, 1967, p. 219. 
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génie aquatique terrestre, menaçant pour ceux qui s’ap- 
prochent de lui, effectue plusieurs voyages entre terre et 
ciel. Il existe entre Foudre et lui une incompatibilité d'humeur 
radicale. Analysons cet antagonisme et ces voyages cosmiques 
dans la perspective de la périodicité saisonnière. 

10 Conjonction au ciel de Foudre et Arc-en-ciel. Celui-ci 
retient donc la pluie {saison sèche). 

29 Retour sur terre d’Arc-en-ciel qui se love dans un trou 
au fond de l’eau. L'opposition entre le haut et le bas, le feu 
céleste (foudre) et l’eau terrestre est maximale. Arc-en-ciel 
menace les femmes qui pêchent (confirmation dela saison sèche). 

3° Foudre commence à faire des ravages sur terre. Arc-en- 
ciel remonte au ciel. Il tente de pactiser avec Foudre et 
d'obtenir que celui-ci ne retourne pas sur terre. Foudre n’en- 
tend pas renoncer à frapper les hommes (début de la saison des 
pluies). 

4° Retour sur terre d’Arc-en-ciel qui cherche à obtenir 
l'alliance du génie des eaux pour supprimer Foudre. Phulu 
Bunzi est le maître de la pluie et des eaux en crue : il sort du 
lit de la rivière et inonde Foudre. Mais il pactise peu après 
avec lui. Foudre remonte alors au ciel tandis que le génie 
des eaux s’attarde au village d’Arc-en-ciel (installation puis 
interruption de la saison des pluies). 

5° Il pleut. Le génie des eaux quitte le village d’Arc-en-ciel 
et regagne son propre domaine aquatique. Il fait décapiter 
Arc-en-ciel (reprise des pluies après la petite saison sèche). 

Ces données peuvent être mises en parallèle avec le régime 
des pluies caractéristique du Bas-Congo, tel qu’il fut établi 
à Luozi ! : 


juin-septembre  : saison sèche bien caractérisée 

octobre-décembre : saison des pluies 

janvier-février  : diminution du régime des pluies (petite sai- 
son sèche) 

mars-mai : saison des pluies 


En séparant bien nettement la tête de l’arc-en-ciel du 
reste du corps, Phulu Bunzi, maître de la pluie, agit comme 


1. Nicolaï, 1961, p. 29. 
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Kalala Ilunga dans la geste luba. On notera cependant 
l'infléchissement de la pensée mythique yombe : tout en pré- 
sentant le serpent arc-en-ciel rouge comme un esprit agressif, 
M 3 minimise les dangers de son apparition : Arc-en-ciel se 
contente d'arracher un doigt à une femme et de provoquer 
l’évanouissement d’une autre. Le caractère irascible de 
Foudre, en revanche, est accentué. À tout prendre, Arc-en- 
ciel fait ici figure de médiateur malheureux entre le ciel et la 
terre: il s'efforce de protéger les hommes contre les dangereuses 
attaques de Foudre (il a pitié de l’esclave qu’il lui a donné). 
Les Yombe tracent un portrait sans complaisance de ce 
dangereux comparse de la pluie bienfaisante. Pour les Luba, 
Foudre est un héros militaire, fils du maître de la pluie 
(Mbidi). La même relation hiérarchique entre les deux per- 
sonnages s'exprime sur un autre mode chez les Yombe : 
Phulu Bunzi est un grand chef capable de convoquer magi- 
quement Nzazi, de lui imposer un pacte d'alliance avec l'arc- 
en-ciel. À cet égard, Phulu Bunzi est bien l'équivalent de 
Mbidi : la foudre dépend de lui comme un fils de son père. 
On enregistre néanmoins une permutation de fonction : 
le maître de la pluie ordonne la mise à mort de l’arc-en-ciel 
dans le mythe yombe, alors que c’est la foudre (Kalala) qui 
accomplit le même geste avec le consentement de son père 
dans le mythe luba. L'armature commune à nos deux mythes 
se précise : le feu de la foudre (Nzazi, Kalala Ilunga) et l'eau 
céleste (Phulu Bunzi, Mbidi) sont solidaires dans le grand 
conflit qui oppose la saison des pluies à la sécheresse. Plus 
clairement que la geste luba, le mythe yombe exprime ce 
drame cosmogonique en termes aquatiques : les eaux ter- 
restres basses sont le domaine de l’arc-en-ciel; l'apparition 
de Phulu Bunzi accompagne la crue des rivières. L'on ne 
peut plus douter que les eaux tumultueuses du fleuve qui 
emportent les frêles radeaux de Nkongolo en M 1 reconsti- 
tuent ce sémantème. Dans les deux cas, la montée des eaux 
terrestres, solidaires de la pluie et de l'orage, annonce la mort 
du serpent arc-en-ciel. 

D'évidence ce mythe cosmogonique appartient au plus 
vieil héritage commun des Bantous, puisque les Venda 
d’Afrique australe le restituent sous une forme inversée. 
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M 4, VENDA : LE PYTHON ET SES DEUX FEMMES 
(version Roumeguère-Eberhardt 1). 


Python épousa une seconde femme qui ignorait sa nature 
animale. La nuit elle s'étonnait de sentir à ses côtés une pré- 
sence froide. Lorsqu'elle posait des questions, Python lui 
enjoignait de se taire. Pendant la journée, elle travaillait 
aux champs en compagnie de la première épouse. Elle était 
dévorée par la curiosité. Mais sa coépouse lui interdisait de 
retourner au village. Sous prétexte d’aller chercher une 
bêche, elle découvrit un jour son mari qui fumait tranquille- 
ment, assis dans la cour des hommes. Furieux d’avoir été 
découvert, Python disparut dans les profondeurs d’un lac. 
Et la pluie ne tomba plus. Les récoltes se desséchèrent. Une 
grande famine régna sur le pays. Les sources tarirent. La 
divination révéla la cause de ce cataclysme : Python récla- 
mait sa jeune épouse. Alors les jeunes filles préparèrent la 
bière rituelle et le peuple entier se réunit au bord du lac. 
Tandis que les femmes apportaient la bière, les hommes 
dansaient et jouaient de la flûte en invoquant les ancêtres. 
La jeune épouse coupable tenant entre ses bras une cale- 
basse de bière disparut dans l’eau. Alors la pluie tomba à 
nouveau. 

Mme Roumeguère-Eberhardt, à qui nous devons ce texte, 
le compare à la version que Stayt publia en 1931 ?. 


M 4 bis, VENDA : LE PYTHON ET SES DEUX FEMMES 
(version Stayt). 


La première épouse de Python connaissait sa nature ophi- 
dienne, qu'ignorait la seconde. A toutes les questions que 
celle-ci posait, celle-là lui ordonnait de se taire. Pendant 
plusieurs nuits, la seconde épouse se réveilla toute trempée. 
Par l'entremise de la première, Python offrit un collier à 


1. Roumeguère-Eberhardt, 1963, pp. 14-15. 
2. Stayt, 1931, p. 333. 
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la seconde, en la priant de ne pas poser de questions. La 
première épouse servait le repas du matin, la seconde le repas 
du soir. Alors que les deux femmes travaillaient ensemble 
dans les champs, la plus jeune voulut s’absenter sous 
prétexte de chercher sa boîte à tabac. Mais l’autre lui interdit 
de rentrer au village et ramena elle-même l’objet désiré. Ce 
manège se répéta pendant plusieurs jours jusqu’à ce que 
la jeune femme s’enfuie et surprîit son mari attrapant des 
mouches. Alors Python s'enfonça dans un étang et disparut. 
Les rivières se desséchèrent. Seul le lac où Python s'était 
réfugié avait encore de l’eau. La première épouse révéla la 
raison du drame et les chefs ordonnèrent de préparer une 
offrande de bière. La jeune épouse coupable entra dans l’eau 
avec la calebasse, tandis que les hommes jouaient de la flûte. 
La musique devint de plus en plus bruyante et la jeune 
femme disparut. Alors l’eau des rivières se mit à monter et 
les hommes se réjouirent. 


Les mythes yombe et luba subissent ici une double trans- 
formation : le serpent aquatique cesse d’être associé à larc- 
en-ciel et de signifier la saison sèche; il passe du côté de la 
pluie. Voici qu’à présent la disparition (et non plus la pré- 
sence) du serpent provoque un assèchement général et une 
famine. La pluie ne tombe plus et les eaux terrestres sont 
taries, à l'exception du lac où le héros s’est réfugié. La pré- 
sence bénéfique du serpent aquatique parmi les hommes 
signifie donc la saison des pluies, son absence la saison sèche. 
Au cours de la première, il est interdit de tuer le python f. 


Yombe et Luba : serpent arc-en-ciel — eau terrestre (ou eau 
céleste - 1) 

Venda : serpent (mais non arc-en-ciel) = eau ter- 
restre + eau céleste 


Pour les Venda le serpent aquatique est froid, alors que le 
serpent arc-en-ciel est brûlant pour les Luba. Le génie de 
l’eau venda fume la pipe, alors que Nkongolo s’en abstient 


1. Roumeguère-Eberhardt, 1963, p. 17. 
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chez les Luba puisqu'il est classé parmi les esprits de l’ouest 
et que seuls les esprits de l’est consomment le tabac 1, L’indi- 
gence des informations ne permet pas encore d'interpréter 
ce trait, mais il est clair que tous les termes du mythe luba 
s’inversent chez les Venda. Ceux-ci cherchent à se concilier 
les faveurs de l’esprit python par un sacrifice bruyant alors 
que les Luba mettent au contraire le serpent arc-en-ciel en 
fuite en faisant du vacarme (ce code acoustique sera examiné 
plus loin). Les Yombe quant à eux vénèrent et craignent 
Mbumba qui préside à l'initiation religieuse khimba ?. 

Le domaine de l’eau est dédoublé dans le mythe yombe 
où Phulu Bunzi, esprit des eaux en crue et de la pluie, s’op- 
pose à Mbumba (esprit des eaux terrestres basses) qu'il finit 
par mettre à mort. La dialectique saisonnière est codée plus 
simplement dans le mythe venda par la disparition du ser- 
pent aquatique. Mais une dialectique complémentaire oppose 
l’eau masculine au feu féminin 3. Mme Roumeguère-Eberhardt, 
l’un des très rares auteurs qui aient pris le symbolisme bantou 
au sérieux, a fort bien montré comment ces deux principes 
cosmogoniques étaient unis par une complémentarité anta- 
goniste, La saison des pluies est introduite par un rite fémi- 
nin placé sous le signe du feu et qui consiste à faire cuire 
un échantillon des diverses plantes qui vont être cultivées. 
Inversement, la saison sèche, dont l’apparition coïncide avec 
la récolte, est saluée par un rite masculin placé sous le signe 
de l’eau. Tous les hommes, groupés selon leur classe d'âge, 
se dispersent dans le pays et se retrouvent à l’est en suivant 
le cours des rivières. Ils sacrifient alors un taureau dont ils 
jettent les parties rituelles dans l’eau. Ce rite réactualise un 
mythe d’origine qui situe la création du monde dans un trou 
d’eau tourbillonnante #, 

Résumons dans un tableau les données sémantiques que 
nous venons de passer en revue. 


. Colle, 1913, p. 421. 

. Bittremieux, 1936. 

. Roumeguère-Eberhardt, 1963, p. 91. 
. Idem, p. 57. 
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Luba 

serpent arc-en-ciel = eau terrestre et feu céleste (saison sèche) 
Yombe 

serpent arc-en-ciel = eau terrestre (saison sèche) 
Venda 

serpent — eau terrestre et eau céleste (saison des 


pluies) 


La « brûlure » de l’arc-en-ciel est absente du mythe yombe, 
pourtant fort proche de la version luba, comme de la version 
venda. En M 4, la sécheresse est le résultat d’une faute fémi- 
nine (indiscrétion de la jeune femme de Python); corrélative- 
ment, le feu se féminise, face à l’eau unique, masculine. La 
pensée symbolique luba, en revanche, dédouble l'eau mas- 
culine (Nkongolo est à Mbidi comme l’eau terrestre à l’eau 
céleste) et le feu masculin : face au feu céleste de Nkongolo 
(soleil), il faut tenir compte, depuis la venue sur terre de 
Mbidi, d’un nouveau feu terrestre. 


Un nouveau feu de cuisine. 


Mbidi, premier héros de la pluie en M r, est aussi héros du 
feu domestique. A l'inverse de l’arc-en-ciel, jailli des eaux 
d’en bas pour brûler sauvagement le ciel, il apporte sur terre 
un feu culturel nouveau, un nouvel art de cuisiner, impli- 
quant de grandes précautions. A cet égard, la petite cour 
raffinée, pleine d’interdits culinaires que Mbidi installe au 
cœur du royaume de Nkongolo fait figure de morceau de ciel 
sur terre. En vue de l’arrivée du héros céleste, le devin Mijibu 
recommande à Nkongolo de préparer pour son hôte une hutte 
spéciale, où seront placés les instruments destinés à produire 
le feu. La version Van Malderen va jusqu’à affirmer que 
Mbidi enseigne la cuisson des aliments à un peuple archaïque 
qui l’ignorait. Quoi qu’il en soit, Mbidi manie le feu domes- 
tique en aristocrate, alors que Nkongolo mange et cuisine 
comme un rustre. Mbidi reproche notamment à son beau- 
frère de s’accroupir au sol pendant les repas, soulignant ainsi 
les mœurs rustiques de son hôte terrestre. Le feu de cuisine 
n’est évoqué qu’une fois à propos de Nkongolo, et sous une 
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forme négative : tandis qu’il se chauffe au soleil, ses sœurs 
félones rassemblent du bois de chauffage, non pour préparer 
un repas mais pour faciliter sa capture en bouchant l’orifice 
de la caverne. Tout se passe comme si Nkongolo en se rap- 
prochant de l’astre diurne s’éloignait symboliquement du feu 
terrestre placé sous le signe de Mbidi. L'on se souviendra que 
la tête du prince (semblable à Nkongolo) mis à mort après la 
guerre de succession est exposée périodiquement au soleil 1, 
‘Mais Nkongolo est fondamentalement un terrien qui s'efforce 
de s’approcher du ciel, alors que Mbidi est par nature un 
prince céleste. Sans être en mesure d'apporter une preuve 
décisive, nous montrerons que le feu hyperculturel qu’il 
apporte d'en haut est en rapport avec Vénus (voir p. 273). 

Dans cette perspective, le mariage de Mbidi avec les sœurs 
de Nkongolo est une véritable hiérogamie, un mariage mesuré 
du ciel et de la terre, mettant en jeu toutes les catégories de 
lunivers. Mbidi tient à bonne distance son beau-frère ter- 
restre. Il se montre particulièrement réservé dans l’utilisation 
de l’eau terrestre (qui appartient, nous l’avons vu, à Nkon- 
golo) : la version Makonga précise que l’eau du prince étran- 
ger est puisée pendant la nuit, comme en secret. Si cette 
opération avait lieu de jour, un homme précédait les por- 
teurs de calebasses, enjoignant aux passants de se cacher; un 
sonneur de clochettes avertissait les hommes de Nkongolo 
du passage du cortège ?. De nos jours encore, les femmes 
doivent détourner le regard des porteurs d’eau qui se dirigent 
vers la maison du mulopwe. 

Il existe un curieux chassé-croisé entre Nkongolo et Mbidi. 
Le premier est un être terrien et aquatique, s’élançant sans 
succès vers le ciel humide pour y imposer le règne brûlant 
de la sécheresse; créature céleste, le second traverse sans 
effort la barrière de flammes d’en haut (version Makonga) 
pour apporter sur terre la pluie et le feu rituel. Ils sont l’un 
et l’autre marqués du point de vue de l’eau et du feu, mais 
de manière complémentaire. Le feu de Nkongolo jaillit en 
haut, celui de Mbidi s’allume en bas; l’eau de Nkongolo est 
d’en bas; celle de Mbidi est d’en haut. Les deux héros s’évitent, 


1. Burton, 1962, p. 19; Verhulpen, 1936, p. 94. 
2. Makonga, 1948, p. 308. 
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ne se supportent pas; le mariage prudent du ciel et de la 
terre, l'alliance tendue du prince de l’est (ciel) et du prince 
de l’ouest (terre) produisent leurs fruits après une disjonc- 
tion : Mbidi retourne chez lui (au ciel), mais il laisse un fils 
dans les entrailles de la terre. 

Le rôle de médiateur cosmique assuré par Kalala Ilunga, 
fils du ciel par son père, et de la terre par sa mère, est évi- 
dent. Se réclamant de son père céleste, Kalala prend défini- 
tivement possession du monde d’en bas où il est né. Mbidi, 
initiateur du feu rituel, et Kalala, héros de Forage et de la 
foudre, parcourent entre ciel et terre des trajets inverses et 
complémentaires. Le premier quitte pour un temps relative- 
ment bref le royaume céleste où il retourne en position d'échec 
familial (voir p. 104). Le second fuit quelque temps le royaume 
de Nkongolo, visite son père au ciel et revient accomplir sur 
terre un destin glorieux. L’arc-en-ciel de son côté est inca- 
pable de rejoindre le ciel vers lequel il s'élance à deux reprises : 
Nkongolo ne parvient pas à franchir la frontière qui sépare 
le ciel de la terre (le fleuve Lualaba); il meurt à mi-hauteur, 
au sommet d’une montagne, abandonné des siens. L'aventure 
victorieuse de Kalala se situe donc entre l'échec absolu de 
son oncle et l'échec relatif de son père. 


Trajets cosmogoniques des héros. 


CIl eee pu rs ren ie mans ue mom me me mp 


terre LL nn nn REEM 
Mbidi Kalala Nkongolo 


L'usage culturel du feu de cuisine, la pluie et la foudre 
expriment en termes sensibles la double médiation de Mbidi et 
de Kalala, à laquelle Nkongolo oppose son malheureux projet 
de conjonction brûlante : s’il avait réussi, la sécheresse régne- 
rait et les hommes ignoreraient la royauté sacrée. C’est pour- 
quoi Kalala le Fondateur assume d’abord une fonction dis- 
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jonctrice : en décapitant son oncle, il sépare définitivement 
le ciel et la terre entre lesquels s’interpose désormais le feu 
rituel, la pluie et la foudre. 


Fantaisies lunaires. 


La pensée luba associe la pluie et la lune et oppose celle-ci 
au soleil. Un fragment de récit cosmogonique raconte comment 
la lune maintint l'univers frais et vivant alors que le soleil 
le desséchait 1. M 5 décrit la querelle entre les deux astres. 


M 5, LUBA : CONFLIT DU SOLEIL ET DE LA LUNE 
(Theeuws). 


Le soleil et la lune prétendaient chacun l'emporter sur 
l’autre. Ils portèrent leur querelle devant Dieu qui donna 
raison à la lune : celle-ci fait vivre les hommes; de l’un de 
ses treize voyages annuels, la lune ramène la pluie qui fait 
pousser la végétation. Furieux de ce verdict, le soleil lança 
de la boue à la face de la lune. C’est depuis ce jour que 
l’astre nocturne donne moins de lumière que l’astre du jour. 


Le code cosmogonique est transparent : 


soleil | lune 
saison sèche / saison des pluies 
maléfique / bénéfique 


La geste de fondation luba reproduit cette opposition sous 
une forme à vrai dire fort discrète. Nous avons vu que Nkon- 
golo s'associe lui-même au soleil. Nous aurions hésité à affir- 
mer l'aspect lunaire de Mbidi si Studstill n'avait rapproché 
la seconde rencontre du héros et des sœurs de Nkongolo d’un 
conte où une femme compare son amant au doux croissant 
de lune qu’elle retire d’un puits au moyen d’une jarre ?. Notre 


1. Theeuws, 1962, p. 301. 
2. Studstill, 1969, p. 68, d’après de Bouveignes, 1933, p. 228. 
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héros se trouve effectivement en position élevée, juché dans 
les branches d’un arbre lorsque les jeunes filles amoureuses 
aperçoivent son reflet dans l’eau d’une source (version Bur- 
ton). D’autres rapprochements s'imposent à l’attention. La 
lune possède deux épouses comme Mbidi 1, Theeuws les iden- 
tifie respectivement à l'étoile du matin et à l'étoile du soir, 
c'est-à-dire aux deux aspects complémentaires de Vénus 2. 
Or, le terme qui désigne cette planète brillante (/4-bangà ou 
ki-bangà selon le dictionnaire de Van Avermaet 8) s'applique 
aussi à la coiffure rituelle en raphia que portent les deux 
femmes chargées de la cuisine royale, conformément aux 
instructions mêmes léguées par Mbidi à son fils (M x, ver- 
sion Orjo de Marchovelette). Le mot kibanga, noté sans indi- 
cation de tonalité dans ce second contexte, renvoie proba- 
blement au sémantème précédent plutôt qu’à l'alternative 
ki-bângà (mâchoire). L'hypothèse que Mbidi est un roi-lune, 
époux de Vénus, présente un fort degré de plausibilité. 

L'opposition irréductible de Nkongolo à Mbidi en M x 
reproduit enfin le mythe du conflit du soleil et de la lune 
(M 5). En disjoignant les deux personnages après une brève 
conjonction, M r montre plus précisément l'impossible coexis- 
tence des deux astres, du jour et de la nuit. C’est la raison 
majeure, sans doute, pour laquelle Mbidi tient ses distances 
vis-à-vis de Nkongolo. 

L'on observera encore que Nkongolo meurt décapité à 
l'extrémité occidentale de son domaine, à l'instar du soleil 
qu'un lieu commun persistant qualifie de « sanglant », alors 
que Mbidi disparaît inversement à l’est, comme la lune à la 
fin du cycle mensuel. A cet égard, le premier épisode pacifique 
du mythe, compris entre la soudaine arrivée et le brusque 
départ du prince de l'Est, est analogue à une lunaison. Il 
évoque le rythme cyclique court, alors que le rythme long 
des saisons s'exprime plus précisément à travers le second 
épisode, plein de bruit et de fureur, qui oppose Nkongolo 
l’arc-en-ciel à Kalala Ilunga la foudre. Mais la mort du héros | 
arc-en-ciel, maître de la saison sèche, c’est aussi la mort du 


1. Tempels, 1936, pp. 131-132. 
2. Theeuws, 1962, p. 301. 
3. Van Avermaet, 1954, article Ju-bangdà, p. 51. 
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soleil et l'annonce de sa résurrection, bref la mise en place 
du cycle le plus court : l’alternance du jour et de la nuit. Les 
trois rythmes cosmiques complémentaires apparaissent donc 
en deux temps dans la progression du récit mythique : 


saisons 
I. lunaisons 2. 


jour et nuit 


La lune masculine est véritablement le moyen terme du 
système cosmogonique luba : d’une part elle est censée ramener 
la pluie (M 5); d'autre part, ses épouses, étoile du soir et 
étoile du matin, sont aussi, dans M x (à condition d'accepter 
l'identification de Mbidi à l'astre nocturne) les sœurs inces- 
tueuses du soleil, dont elles annoncent effectivement la dispa- 
rition au crépuscule, ou le lever peu avant l’aube. N'est-ce 
pas précisément Mabela, l’une des deux sœurs, qui avertit les 
émissaires de Kalala que Nkongolo s'expose très tôt matin 
aux premiers rayons de l’astre du jour (version Burton)? Nous 
proposons dès lors le partage suivant : 


Mabela Bulanda 
étoile du matin étoile du soir 


L'on comprend dans cette hypothèse que ce soit Kalala 
Ilunga, le fils de l'étoile du soir, et non Kisula, le fils de l'étoile 
du matin, qui soit appelé à succéder à leur père-lune. Kisula, 
parce que fils de Mabela, est indirectement associé au soleil 
levant et à la chaleur. C’est bien pourquoi, avec un sens très 
sûr du code cosmogonique, la version Orjo de Marchovelette 
nous montre inversement le fils de Bulanda explorant par une 
nuit illuminée par la pleine lune les lieux où Nkongolo s’est 
réfugié dans l'espoir d'échapper à la mort. 

Par la médiation de Vénus, le cycle lunaire mensuel s’arti- 
cule avec le cycle court des jours et des nuits. Il se trouve 
aussi mis en rapport avec le cycle long des saisons par un 
autre aspect du système symbolique qu’il nous reste à évoquer. 
Les Luba du Katanga admettent que la lune présente deux 
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aspects contradictoires. Lorsque son croissant pointe vers 
l’est, vers le lieu d’origine de la royauté sacrée, l’astre noc- 
turne est « bon » et les hommes se réjouissent. En revanche, 
lorsque le croissant est orienté vers l’ouest, la lune est « mau- 
vaise » et les hommes se plaignent car les décès et les malheurs 
se multiplient 1. L'observation révèle que la première position 
(en rapport avec Mbidi, héros de l'est) caractérise la phase 
croissante; la seconde (en rapport avec Nkongolo, maître de 
l’ouest) la phase décroissante. Chaque lunaison reproduit donc 
à échelle réduite les oppositions spatio-temporelles que nous 
avons déchiffrées en M I, comme si le temps cyclique saison- 
nier se projetait dans le temps cyclique lunaire, affublant la 
lune d’un indéniable coefficient d'ambivalence, fort bien dégagé 
par Theeuws. Les deux systèmes cycliques, de périodicité 
longue et de périodicité moyenne, s’articulent l’un sur l’autre 
car l’une des lunaisons ramène la pluie. Cette époque est 
d’ailleurs le moment critique du calendier puisque, nous le 
verrons, les Luba redoutent alors les tornades violentes. 

La dualité de la lune, tantôt « bonne » et tantôt « mauvaise », 
se trouve mise en rapport avec ses deux femmes dans la 
croyance suivante : lorsque la lune réapparaît à l’ouest, 
Kilonda, la seconde épouse, l'accompagne dans le firmament; 
elle nourrit mal son mari qui reprend des forces grâce à la 
cuisine de l’épouse principale qui l’attend à l’est 2, Il faut 
probablement lire en miroir cette image que Tempels a 
renversée : il paraît en effet plus vraisemblable que les Luba 
associent la phase croissante de l’astre à une bonne alimenta- 
tion et inversement. C'est à cette condition seulement que la 
croyance que rapporte Tempels s’harmonise avec la précé- 
dente. Comme la lune effectue au cours de chaque cycle un 
mouvement apparent d'ouest en est, la lune croissante, la lune 
bénéfique, grossit grâce à l'épouse de l’est, car la corne de l’astre 
se trouve effectivement tournée dans cette direction au cours de 
cette première phase. Au contraire, lorsque l’astre décline et 
que son croissant se trouve orienté vers l'ouest, direction 
maléfique, la seconde épouse, Kilonda, le laisse dépérir jusqu’à 
sa disparition. En d’autres termes, et conformément au code 


1. Theeuws, 1962, p. 301. 
2. Tempels, 1936, p. 131-132. 
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spatial général, la lune grossit par l’est et maigrit par l’ouest 1. 

Le début de chaque cycle lunaire s’accompagne d’une 
intense activité rituelle ?. Le jour qui suit la réapparition de 
lastre est voué aux morts. Armés de bâtons, ceux-ci interdisent 
l'accès des champs, où personne n'ose s’aventurer. Tous les 
charmes magiques sont régénérés. En principe aucun feu n’est 
allumé, sauf dans la maison du devin. Celui-ci (ou le chef) 
purifie tous les villageois à l’eau lustrale. Les femmes qui ont 
mis au monde des jumeaux échangent des plaisanteries obs- 
cènes avec les passants. Les femmes enceintes enduisent leur 
ventre d'huile. Le soir, des danses et des chants saluent l’appa- 
rition de la lune. 


L'arc-en-ciel, la termitière et la tour. 


Nkongolo se donne à voir dans une double épiphanie : 
arc-en-ciel, jaillissant des eaux terrestres pour brûler la pluie, 
serpent surgissant des termitières pour menacer l’homme. Il y 
a lieu d'approfondir la connexion existant entre ces deux mes- 
sages. Pour les Zela, le serpent Nkongolo ne se montre, comme 
l’arc-en-ciel, que par temps pluvieux 3. Le souffle dangereux 
qu’il produit menace directement la pluie selon une croyance 
des Luba du Kasaï qui identifient précisément l’arc-en-ciel à 
l'haleine du serpent nkongolo +. Ce souffle coloré devient fumée 
noire chez les Luba-Hemba qui affirment que lorsque l'esprit 
Nkongolo parcourt le pays, l’on voit une vapeur sombre et 
épaisse se déplacer, ravageant tout ce qui se trouve sous elle. 
L'on pourrait songer à un vent tourbillonnant si Colle, qui 
rapporte cette information, n’ajoutait que la même fumée 
s’exhale parfois des termitières 5. Cette dangereuse vapeur qui 
monte de la terre vers le ciel ne peut être que l’essaim nuptial 
s'échappant de la termitière au début de la saison des pluies. 
Un entomologiste éminent, M. Feytaud, décrit précisément ce 
« vol toujours unique et de très courte durée » dans les mêmes 


1. L'on comparera avec un mythe amérindien {Taulipang), «les deux 
épouses de la lune », in Lévi-Strauss, 1968, pp. 34-35. 

2. Theeuws, 1962, p. 304. 

3. Nolleveaux, 1940. 

4. Bittremieux, 1936, p. 241. 

5. Colle, 1913, p. 718, 
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termes que le mythe : il rassemble chez les termites supérieurs 
un nombre si considérable d'individus que « l'observateur a 
l'impression d’une fumée noire s’élevant du nid !». Au plan 
mythique, cette nuée verticale, qui se déplace et bientôt 
s'effondre en se disloquant, n’est donc autre qu’une ascension 
céleste avortée du serpent chthonien (réfugié dans la termi- 
tière) qui tente de brûler la pluie : l’image de l’essaim est une 
transformation de l’arc-en-ciel dans le code visuel. Les Zela 
ne manquent pas de préciser que le python Nkongolo sort de 
la termitière au début des pluies. La termitière se trouve en 
position charnière dans le calendrier luba. Le dernier mois de la 
saison sèche, selon Sendwe, s'appelle kansense kaswamitunda 
(petits termites des grandes termitières) : il marque l’appari- 
tion des termites ailés et des premières pluies; le premier mois 
de la saison des pluies est dénommé kuswamukata (gros ter- 
mites) car c’est l’époque où l’on récolte ces insectes. L'on se 
souviendra aussi que l’ardeur guerrière de Nkongolo (version 
Burton) ou de Kalala Ilunga (version Colle) s’inspire du spec- 
tacle d’une colonne de fourmis s’attaquant aux termites. 
Le royaume fragile de Nkongolo tout entier est comparable 
à une vaste termitière bien protégée contre la pluie, où les 
hommes s’adonnent à de gigantesques travaux de construc- 
tions (version Verhulpen). L’invasion de l’armée de Kalala est 
semblable à celle d’une colonne de fourmis pénétrant par 
effraction dans une termitière humaine abritant une première 
forme rudimentaire d'organisation sociale. Cet univers troué 
nous renvoie au patronyme de Nkongolo, dont le premier 
terme bw-ina signifie « région remplie d’excavations » (voir 
p. 35). Le feu dangereux de l’arc-en-ciel jaillit de la termitière 
cosmique sous deux formes brélantes qui se trouvent dans un 
rapport de transformation : un serpent au souffle mortel ou 
une fumée noire (dont nous venons de voir l’origine naturelle). 
Une fois par an, le peuple des termites s'élève vers le ciel, 
rejouant un bref moment le drame cosmique originel. Cette 
épiphanie ne cesse d’être dangereuse pour les hommes : la 
nuée noire des termites ailés s’élançant dans le ciel lors du 
changement de saison doit être conjurée par le vacarme chez 
les Luba-Hemba, au même titre que le souffle dangereux du 


1. Feytaud, 1949, pp. 83 et 87. 
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python arc-en-ciel chez les Zela. Lorsque les hommes aper- 
çoivent la « fumée » de Nkongolo, ils sortent « la batterie de 
cuisine, les bagues, tout ce qui sonne et résonne 1. » Theeuws, 
de son côté, atteste que les Luba du Katanga conjurent les 
catastrophes qu’annonce l’arc-en-ciel en heurtant l’une contre 
l’autre des houes de fer et en frappant des tambours ?. Ce 
code acoustique retiendra notre attention, car on le retrouve 
dans le mythe, associé à une ascension effectuée sur l’ordre de 
Nkongolo (M 1). 


La structure générale du récit projette sur un axe horizontal 
(ouest-est) l'opposition de la terre et du ciel, mais l’on voit 
s’ébaucher un axe cosmogonique vertical au moment préci- 
sément où Nkongolo atteint le fleuve qui marque la limite 
infranchissable de son royaume. Renonçant à le traverser, il 
ordonne au magicien Mijibu et à un comparse de monter au 
sommet d’un arbre; les deux hommes sont condamnés à battre 
le gong et à agiter des hochets pour rappeler leur maître (Orjo 
de Marchovelette). Il est pour le moins étonnant que l’arc-en- 
ciel ordonne de faire du bruit pour attirer le génie de la pluie... 
Aussi bien faut-il prendre garde qu'il s’agit cette fois d’une 
ruse, inversant le rituel par le moyen duquel les hommes 
écartent les maléfices de Nkongolo. Mijibu qui avait aidé 
précédemment Kalala à déjouer le piège tendu par son oncle, 
se voit placé dans une position fausse. Par l'intermédiaire du 
devin, Nkongolo tente d'attirer son ennemi dans une embus- 
cade en utilisant la technique magique que les hommes 
mettent en œuvre pour le mettre lui-même en déroute. Le 
vacarme constitue, dans ce contexte, un moyen de communi- 
cation à longue distance, fondé sur le langage articulé. En 
effet, une autre version (Burton) condamne Kahia, le tam- 
bourineur personnel de Kalala, à émettre ces signaux. Or, par 
le truchement du langage tambouriné, Kahia avait su avertir 
son maître du danger qui le menaçait au cours de la partie de 
danse organisée par Nkongolo. Condamné à périr d’inanition, 
Kahia réussit cependant à s'échapper. Pour Colle, c’est aussi 
un tambourineur qui est juché dans l'arbre, où il meurt 


1. Colle, 1913, p. 421. 
2. Theeuws, 1962, p. 158- 
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d’épuisement, après que la perche qu’il avait utilisée eut été 
retirée. Dans la version Verhulpen, le magicien Mijibu se 
trouve sur une plate-forme construite entre les branches 
maîtresses de l'arbre en compagnie de Kaniamba, le propre 
frère de Nkongolo : le premier réussit à s'échapper, tandis que 
le second, qui bat le gong, succombe avant l’arrivée de Kalala. 
Selon Makonga, le magicien Mijibu est accompagné par le 
tambourineur Mungedi. Le magicien s'élance dans les airs, 
emportant avec lui son compagnon accroché à son vêtement. 

Un ou deux amis du héros en fuite se trouvent donc en 
position élevée, sur l’ordre de l’arc-en-ciel qui tente ainsi de 
réaliser par personne interposée son double projet cosmogo- 
nique : réunir le ciel et la terre, brûler la pluie. Ces médiateurs, 
captifs de Nkongolo, sont des hommes de Kalala, des otages; 
le magicien accompagne le musicien qui, dans plusieurs ver- 
sions, meurt sans avoir réussi à rappeller le seigneur disparu. 
Cet épisode n’est qu’une variante tronquée d’un mythe cosmogo- 
nique largement répandu en Afrique centrale, où l’on voit les 
hommes construire une tour gigantesque pour rejoindre le ciel 
et reconquérir l’immortalité. Le rapprochement est d'autant 
plus saisissant que la version Verhulpen cite parmi les grands 
travaux entrepris par Nkongolo l'érection d’un édifice sem- 
blable qui aurait dû joindre le ciel et la terre. 


M6, LUBA-KASAÏ : LA TOUR ET LES MUSICIENS 
(Denolf 1). 


Au début des temps, les hommes vivaient au village même 
de Dieu. Lassé du bruit de leurs querelles, le créateur les 
renvoya sur terre. Là ils souffrirent de la faim et du froid, ils 
connurent la maladie et la mort. Un devin leur conseilla de 
retourner au ciel pour retrouver limmortalité. Ils se mirent 
alors à construire une immense tour de bois, qui prenait appui 
sur un arbre lusanga. Les constructeurs arrivèrent ainsi au 
ciel après de longs mois de travail. Ils y entrèrent en battant le 
tambour et en soufflant dans une flûte pour avertir ceux qui 


1. Denolf, 1954, pp. 481-482. 
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étaient restés en bas. Mais ceux-ci étaient trop loin d’eux et ne 
les entendirent pas. En entendant ce vacarme, Dieu se fâcha 
et renversa la tour, tuant les musiciens. 


Dans ce récit, la terre est disjointe du ciel et les terriens sont 
voués à la faim et à la maladie. Dieu a brisé la conjonction 
spatiale initiale qui garantissait l'immortalité. Les hommes 
s’évertuent en vain à rétablir l’une et l’autre. L'appel des 
musiciens aurait dû entraîner les hommes vers le haut et 
remédier à la disjonction du ciel et de la terre. Mais le message 
n’a pas pu être entendu et le vacarme se retourne contre ses 
agents puisqu'il indispose P Être suprême céleste qui a horreur 
du bruit. Comparons cette situation avec le rituel d’exorcisme 
de Nkongolo : 


M6: 


1. Conjonction éphémère du ciel et de la terre réalisée par un 
moyen culturel (tour). 
2. Le vacarme provoque le retour à la disjonction initiale. 


Rituel de l’arc-en-ciel : 


1. Conjonction naturelle, éphémère du ciel et de la terre provo- 
quée par un démiurge terrestre (serpent arc-en-ciel). 

2. Disjonction du ciel et de la terre réalisée bruyamment pour 
conjurer un destin funeste. 


Dans le premier cas, les hommes qui aspirent à la conjonction 
du ciel et de la terre font beaucoup de bruit pour rien au ciel; 
dans l’autre, les hommes demeurés sur terre luttent efficace- 
ment par le bruit contre une conjonction dangereuse (pour 
eux comme pour le cosmos). Il apparaît donc que la théma- 
tique de la tour et celle de l’arc-en-ciel sont unies par une 
homologie inverse. Aussi bien les deux projets sont-ils diffé- 
rents. En M 6 les hommes veulent reconquérir chimérique- 
ment l'immortalité perdue; dans le rite, ils s’opposent impli- 
citement à la pérennité de la saison sèche, ennemie de la pluie. 
Mais, cette différence même définit un nouveau champ séman- 
tique, issu d’une réflexion amère sur la continuité et la dis- 
continuité. La tour dans le domaine culturel, comme larc- 
en-ciel dans le domaine naturel, sont des signes équivalents 
de la continuité spatio-temporelle. C’est dans cette perspec- 
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tive qu’il faut interpréter sans doute le nom même de l’arc- 
en-ciel : Van Avermaet fait dériver le terme Nkongolo du 
verbe ku-konga (assembler, réunir, amasser) 1. En M 6, les 
hommes créent un lien artificiel entre le ciel et la terre pour 
annihiler le temps qui mine leur propre vie; dans le rite de 
l’arc-en-ciel au contraire, les hommes conjurent un élément 
naturel réunissant le ciel et la terre et menaçant la succession 
des saisons, risquant de figer le temps cosmique. L'entreprise 
mythique échoue, le rite réussit. Le vacarme est cause de 
l’échec comme de la réussite, car dans les deux cas il a la 
même fonction cosmique : séparer le ciel et la terre. 

A l’intérieur de ce champ sémantique, M I occupe une posi- 
tion intermédiaire. D'abord parce que Nkongolo se sert d’un 
arbre (élément naturel) comme d’une tour (il y fait même 
construire une plate-forme dans la version Verhulpen). Il 
y place des musiciens, comme en M 6. Il les oblige, lui qui, 
dans le rite, a horreur du vacarme, à faire du bruit pour rap- 
peler leur maître. Ces créatures esquissent malgré elles la 
montée vers le ciel que réalisent volontairement les musiciens 
de M 6. Le message tambouriné émis à mi-hauteur entre ciel 
et terre est fallacieux. Nkongolo utilise le langage qui, en M 6, 
appelle les hommes à l’immortalité, pour vouer son adver- 
saire à une mort certaine. Les musiciens ou bruiteurs sont 
condamnés à mourir d'inanition; ils ne réussissent pas plus 
à atteindre le ciel qu’à faire revenir le héros céleste. 

Le thème de la disjonction du ciel et de la terre, réalisée 
par des moyens bruyants, est philosophiquement ambigu. 
Il possède une valeur négative pour l’homme définitivement 
éloigné de son créateur, voué à la finitude (M 6), alors qu’il 
revêt une valeur positive au plan cosmogonique (rituel). En 
M 6 les hommes s’efforcent de rétablir à leur profit la conjonc- 
tion du ciel et de la terre. Le vacarme dont ils incommodent 
Dieu consacre définitivement la distance qui sépare le monde 
d'en haut et le monde d’en bas, et entérine l’existence de la 
mort. Au contraire, lorsque le vacarme résonne aux oreilles 
du serpent arc-en-ciel, le génie est obligé de renoncer à son 
projet de conjonction maléfique qui s’oppose à l’action média- 
trice de la pluie fécondante. En fin de compte, le vacarme 


1. Van Avermaet, 1054, p. 283, article n-kongolo. 
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aboutit au même résultat : maintenir, pour le meilleur et pour 
le pire, le principe de séparation, la discontinuité. La mort 
de Nkongolo, c’est aussi la mort de l’homme lui-même, le prix 
payé pour la vie du cosmos. 


temps espace 


A. Recherche du continu 


M6 immortalité humaine tour cosmique 
Mr permanence de la sé- arc-en-ciel, arbre-tour 
cheresse 


B. Introduction de la discontinuité 


M6 finitude humaine (mort) destruction de la tour 
Mr dialectique des saisons décapitation de l’arc-en-ciel 


Une variante tshokwe de M 6 jette un pont en direction du 
cycle kuba de Woot que nous examinerons au chapitre IV. 
Elle restitue purement et simplement le mythe de Babel; 
elle explique par la destruction de la tour cette autre forme 
de discontinuité : la dispersion des peuples. La quête de 
limmortalité disparaît : les hommes construisirent la tour 
pour surprendre les paroles secrètes de Dieu 1. Cette variante 
se déploie entièrement sur l’axe spatial : la diversité des peuples 
est homologue à la séparation du ciel et de la terre.Dieurejette 
loin de lui les hommes avides de connaître les secrets ultimes 
de la vie et probablement celui de l'immortalité. 

Examinons l’ensemble des situations évoquées pour recons- 
tituer le code acoustique en rapport avec ce tableau méta- 
physique. 


M 6 : Vacarme émis au ciel (musiciens au sommet de la tour) 
finalité : appel à l’immortalité 
modalité : message inaudible aux terriens trop éloignés 
résultat : disjonction du ciel et de la terre, maladies, vie 
brève 


1. White, 1948, P. 34: 
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Rituel : Vacarme sur terre 


finalité : conjurer les dangers émanant du serpent arc- 
en-ciel 

modalité : message entendu par le démiurge terrestre. 

résultat : conforme à la finalité, disjonction du ciel et 
de la terre 


Le vacarme rituel émis sur terre est seul efficace : il met en 
fuite le serpent arc-en-ciel et retarde donc l’échéance de la 
mort; mais comme il est disjoncteur au plan cosmogonique, 
il ne saurait supprimer la vie brève puisque l'immortalité 
impliquerait la conjonction du ciel et de la terre. L’immorta- 
lité aurait été possible si l’appel des musiciens parvenus au 
ciel avait pu être entendu par les hommes. Hélas il est inau- 
dible pour eux alors qu'aux oreilles du maître du ciel il est 
vacarme insupportable. L'espoir d'immortalité est donc tota- 
lement chimérique. Une troisième hypothèse est retenue par 
le mythe : le vacarme émis à mi-hauteur au sommet de l’arbre, 
entre ciel et terre, condamne les musiciens de M I à une 
situation absurde, intermédiaire entre la vie et la mort. 

Le code acoustique se laisse donc résumer ainsi : 


vacarme céleste (appel trop 


lointain) : échec de la quête d'immortalité 
vacarme terrestre : prolongation de la vie brève 
vacarme entre ciel et terre : mort par inanition 


La première partie de M 1 évoquait avec succès une situa- 
tion comparable à celle du rituel. Le tambourineur de Kalala 
(le même que plusieurs versions condamnent à dépérir plus 
tard à mi-hauteur) réussit grâce au langage de son instrument 
à avertir son maître du danger mortel qui le menace au bord 
d’une fosse dissimulée. Le héros comprend parfaitement bien 
ce message et fait un bond formidable; il s'enfuit aussitôt vers 
l’est, comme s’il remontait au ciel. Au cours de cette première 
intervention, le tambourineur provoque donc en quelque sorte 
la disjonction de la terre et du ciel pour sauver la vie du héros. 
Ce message n’est que tintamarre aux oreilles de Nkongolo, 
qui ignore le code du tambour-signal; il représente, au plan 
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du langage structuré, la réplique du vacarme rituel par lequel 
les hommes suppriment brutalement la conjonction maléfique, 
brûlante, du ciel et de la terre. Dans le mythe, le message 
tambouriné (plein de sens) s'adresse au héros de la pluie qui 
prend la fuite, tandis que le vacarme rituel (incompréhensible) 
fait déguerpir le mauvais génie de la sécheresse. Quelle que 
soit la portée de cette différence, l’on notera la présence de 
tambours dans l’arsenal dont les hommes disposent pour 
chasser l’arc-en-ciel 1. Qu’elle se produise au ciel ou sur la 
terre, l’action du tambourineur assume la même fonction 
disjonctrice au plan cosmogonique. La position élevée ou 
basse du musicien-messager est seulement significative au 
plan humain : le vacarme céleste, trop faible pour les oreilles 
des hommes, trop bruyant pour les oreilles de Dieu, ratifie 
l'existence de la vie brève; le vacarme terrestre déplace 
l'échéance de la mort sans restaurer l'impossible immortalité, 
qui impliquerait un espace-temps continu et figé, la conjonc- 
tion de l’homme et de Dieu, de la terre et du ciel. Le temps 
dialectique et l’espace discontinu introduit par le héros de 
la pluie et de la foudre est donc aussi celui de la finitude 
humaine. 

Le silence intervient dans un tout autre contexte rituel 
chez les Luba : les opérations culinaires. Nous hésiterons d’au- 
tant moins à les intégrer au code cosmogonique précédent 
que M x fait de Mbidi l’introducteur de nouveaux usages 
en ce domaine où les Luba multiplient les précautions rituelles. 
Les hommes et les femmes sont rigoureusement séparés avant 
et pendant le repas ?. La nourriture des hommes doit être 
préparée sur un feu distinct du foyer féminin. Cette règle 
s'applique aux jeunes garçons dès qu'ils commencent à 
manier (comme Mbidi le chasseur) l’arc et les flèches. La salle 
à manger masculine comporte un enclos où se trouvent les 
accessoires (pilon, mortier, pots) destinés exclusivement à 
la cuisine du mari. La cuisinière doit travailler en silence. 
Il est seulement permis aux femmes de communiquer entre 
elles au moyen d’un langage sifflé. Lorsque la nourriture est 
prête, l'épouse appelle son mari en claquant des doigts; 


1. Theeuws, 1962, p. 158. 
2. Burton, 1961, p. 96. 
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pendant tout le repas, elle se tient au-dehors, silencieuse. A 
la fin du repas, elle casse un morceau de bois et porte chacun 
des morceaux à la bouche pour rompre le silence. Ces interdits 
ne se réduisent évidemment pas, comme le pense Burton, 
à une précaution magique destinée à protéger le mari contre 
les velléités d’empoisonnement de son épouse. Ils marquent 
la séparation des sexes en se référant implicitement au mythe 
fondateur où des précautions plus fortes encore, toujours 
respectées par les familles de chef, rappellent la fonction cos- 
mogonique de Mbidi, héros réservé et taciturne, médiateur 
entre le ciel et la terre. 


Silence : Vacarme : 


garantit la conjonction modé- supprime la conjonction exces- 

rée du ciel et de la terre sous le sive du ciel et de la terre sous 

signe du feu de cuisine le signe brûlant de l’arc-en-ciel 
et libère la pluie 


La troisième hypothèse, dans la cosmogonie luba, est celle 
de la tornade, qui transforme la médiation bienfaisante de la 
pluie en une conjonction humide excessive (inverse de celle 
que réalise l’arc-en-ciel). Les luba redoutent particulièrement 
ce fléau le lendemain de la réapparition de la lune en vertu de 
l’étroite association existant entre lastre nocturne et les 
eaux célestes. Ce jour-là, les femmes s’abstiennent de péné- 
trer dans les jardins, de peur que des esprits furieux n’envoient 
une tornade pour détruire les récoltes 1. Les relations sexuelles 
sont interdites au cours de la nuit précédente. Les fidèles 
les plus pratiquants de ce « culte de la lune » jeûnent et s’abs- 
tiennent d'allumer un feu. Seul le devin conserve son foyer 2. 
Le jeûne et l'extinction des feux résistent à toute interpré- 
tation si l’on ne se résout à y voir un renforcement des res- 
trictions relatives à l'usage du feu domestique par crainte 
d’une catastrophe cosmique. En supprimant le feu ou en le 
réduisant au minimum, l’on sépare symboliquement le ciel 
de la terre pour écarter le danger des tornades. Pluie et feu 


1. Burton, 1962, p. 49. 
2. Theeuws, 1962, p. 304. 
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rituel sont des termes médiateurs complémentaires, relevant 
également de la juridiction de Mbidi et de Kalala : en agis- 
sant sur l’un, les Luba espèrent agir sur l’autre. 

On doit s'attendre à trouver dans le code acoustique 
un élément spécifique, propre aux rites de la lune, dans la 
mesure où celle-ci implique une menace de tornade. Le chant 
et la danse saluent en effet la renaissance de l’astre nocturne t. 
Tel serait donc le code acoustique luba au complet : 


Silence : Vacarme : Danse et chants : 


garantit la conjonc- écarte la menace  écartent la menace 
tion modérée du ciel d’une conjonction d’une conjonction 
et de la terre (feu excessive du ciel et excessive du ciel et 


de cuisine) de la terre réalisée de la terre sous le 
parl’arc-en-cielbrû- signe de la tornade 
lant 


Au plan musical, enfin, le tambour signal de M 1, qui intro- 
duit la disjonction du ciel et de la terre en déjouant le piège 
tendu par Nkongolo à Kalala, était particulièrement apte à 
signifier la discontinuité : transposition d’un langage articulé 
fondé sur l'opposition des tons hauts et bas, le langage tam- 
bouriné introduit des écarts signifiants au sein d’un conti- 
nuum sonore : celui-ci n’est que vacarme dépourvu de sens 
aux oreilles de Nkongolo; il est langage subtil aux oreilles 
de Kalala, héros de la discontinuité, initiateur du rythme 
des saisons. Le premier se trouve ainsi projeté, une fois de plus, 
du côté de la nature : sa surdité musicale n’est que l'expression 
acoustique du principe de continuité (symbolisé par l’arc- 
en-ciel) qui abolit distance et durée. L’étymologie présumée 
de son nom, qui dériverait du verbe assembler, réunir, trouve 
ici une nouvelle validation. 

Une brève comparaison avec les mythologies amérindiennes 
met en lumière un renversement spectaculaire des liens entre 
le code acoustique et le code cosmogonique. Nous retrouvons 
chez les Luba la double signification de l’arc-en-ciel, telle que 
Lévi-Strauss la définit en Amérique du Sud : il annonce la fin 


I. Theeuws, 1962, p. 305. 
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de la pluie et introduit entre le ciel et la terre une conjonction 
anormale et malfaisante; il est responsable des maladies et de 
divers cataclysmes 1. Cependant, le vacarme rituel n’inter- 
vient pas, en Amérique, à propos de l’arc-en-ciel (dont le rôle 
semble relativement effacé), mais à l’occasion d’une éclipse 
solaire, interprétée comme une disjonction du ciel et de la 
terre, menaçant le monde de pourriture ?. Inversement, chez 
les Luba, le vacarme met fin à une conjonction qui menace le 
monde d’assèchement (arc-en-ciel brûlant, ennemi de la pluie); 
le « monde pourri » est le résultat d’un autre type de conjonc- 
tion violente, dont la menace est écartée par les techniques 
mêmes que les Amérindiens (Sherenté) réservent à la conjura- 
tion d’une sécheresse excessive (monde brûlé) : la danse, le 
chant et le jeûne. Il n’en reste pas moins que le feu de cuisine, 
médiateur entre ciel et terre, appelle aussi bien chez les Luba 
que chez les Amérindiens la même attitude prudente. 

Ce premier code cosmogonique bantou est fondé sur la valo- 
risation de la saison des pluies, par opposition à une saison 
sèche maléfique. La mythologie kuba, que nous examinerons 
pour la soumettre au même éclairage cosmogonique, nous 
réserve de nouvelles surprises. Elle se situe, en effet, tout 
entière sous le signe inverse d’une humidité originelle excessive 
à laquelle s'oppose une saison sèche bienfaisante. Mais avant 
de quitter le monde luba, nous envisagerons encore un mythe 
provenant de ses confins orientaux. Nous nous efforcerons 
d'établir qu'il est une transformation de M 1, dont il vérifie 
le code cosmogonique. Il s’agit de l'épopée des Holoholo, un 
peuple hétérogène, riverain du lac Tanganyika dans la région 
d’Albertville. La langue holoholo se situe à la limite des zones 
lega et luba 3. Dans une monographie ancienne, Schmitz rap- 
porte le mythe d’origine (M 7) où, par une curieuse inversion, 
Kalala joue à certains égards le rôle dévolu à son adversaire 
Nkongolo dans M 1. Mais il n’est plus que le premier protago- 
niste d’une longue histoire dont le véritable héros est un frère 
cadet, maître de l’eau et ami des oiseaux. 


1. Lévi-Strauss, 1964, p. 253. 
2. Idem, p. 300. 
3. Boone, 1961, p. 51; Coupez, 1955, pp. 9-10. 
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M 7, HOLOHOLO : L'ÉPOPÉE DU PEUPLE DE MWAMBA 
(Schmitz 1). 


Autrefois, les hommes ignoraient la guerre, les maladies et 
la mort. Une femme nommée Mwamba arriva du sud-ouest 
avec ses quinze enfants. Kalala, l’aîné, portait des lances. 
Observant chemin faisant une colonne de fourmis noires, il 
déclara qu'il allait se consacrer à la guerre. A cette remarque, 
sa mère éclata de rire. Kalala, devenu méchant, l'enterra 
vivante. Il découvrit bientôt un arbre gigantesque, qui reliait 
le ciel et la terre et au pied duquel cing hommes se tenaient 
assis. Kalala en tua trois; les deux autres prirent la fuite. 
Il les rattrapa. Les deux fugitifs lui proposèrent de renoncer 
à la guerre et d'organiser une partie de danse. La fête rassembla 
beaucoup de monde au village du chef Ilunga Nsungu, qui 
habitait au-delà du fleuve Lualaba 2. 

Pendant le sommeil de Kalala, les hommes de Ilunga 
Nsungu creusèrent une grande fosse qu’ils recouvrirent d’une 
natte. A son réveil l'on dansa à nouveau. Les hôtes du guerrier 
pacifié l’invitèrent hypocritement à se reposer sur la natte 
qu'ils avaient préparée pour se débarrasser de lui. Mais Kalala 
s'étendit à côté du piège. Alors l’un des deux hommes qu’il 
avait épargnés grimpa dans l’arbre jusqu’au ciel. Cinq mois 
plus tard, comme il n’était pas revenu, son compagnon 
décida de le rejoindre. Il le rencontra au moment où l’autre 
redescendait sur terre. L'homme lui dit qu’il avait rencontré 
là-haut une grande chèvre noire à queue de feu (nkwba, la 
foudre) qui lui avait ordonné de faire la guerre. Les deux 
compagnons se saisirent de Kalala et le jetèrent dans la fosse 
qu'ils comblèrent. 

Les quatorze frères de Kalala se mirent à sa recherche. Ils 
découvrirent avec consternation la tombe de leur mère. Arrivés 
au pays d'Ilunga Nsungu, ils massacrèrent des femmes qui 
cultivaient leurs champs. Ilunga Nsungu se défendit en lan- 


1. Schmitz, 1912, pp. 261-266. 
2. Donc, pour les Holoholo, sur la rive gauche du fleuve, correspondant 
au domaine de Nkongolo selon M 1. 
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çant vers ses agresseurs trois pots contenant respectivement 
l'affection cutanée musa, la variole et des abeilles; beaucoup 
d'esclaves moururent, mais les quatorze frères poursuivirent 
la guerre. Ilunga Nsungu finit par demander la paix. Il offrit à 
boire à ses anciens ennemis. Le lendemain il leur demanda de 
lui couper les cheveux, comme cela se fait entre amis. Mais sa 
toison était particulièrement résistante et seul le cadet réussit 
à en venir à bout apres l'avoir humectée. Furieux de constater 
que le benjamin était plus malin qu'eux, ses frères le tuèrent 
et dépecèrent son corps. Pendant la nuit, Ilunga Nsungu 
réunit les morceaux et remembra le corps grâce à un remède 
magique. L'enfant ressuscita. Ilunga Nsungu le tint caché 
dans une hutte, de peur que ses frères ne le découvrissent. 

L'excès de bière avait ranimé la méchanceté des frères de 
Kalala et les hostilités reprirent. Le benjamin sauvé par 
Ilunga Nsungu livra à son bienfaiteur une grande calebasse 
magique : Ilunga déversa l’eau qu'elle contenait du haut de la 
montagne et les fils de Mwamba périrent noyés. 

L'enfant demeura chez son protecteur. Celui-ci l'envoya un 
jour relever ses pièges à oiseaux le long de la rivière. Tous les 
oiseaux capturés lui demandèrent à tour de rôle la vie sauve 
en échange d’une éventuelle assistance magique en cas de 
maladie. L'enfant les laissa s’envoler et revint les mains vides. 
Ilunga Nsungu décida de le surveiller. Il découvrit que son 
protégé parlait aux oiseaux et les libérait. Alors il se jeta sur 
lui et le coupa en morceaux. Mais les oiseaux revinrent en 
grand nombre et recomposèrent son corps. Ils transportèrent 
Teur ami dans les airs et le déposèrent devant la maison de sa 
tante maternelle. Le peuple de Mwamba prit les armes et une 
guerre terrible s'engagea contre Ilunga Nsungu. Celui-ci souffla 
en vain sur la calebasse magique : nulle eau n’apparut. Il fut 
contraint de solliciter l'armistice et de payer tribut au peuple 
de Mwamba. 


Le mythe a une double fonction; il explique l’origine de la 
guerre et des maladies; il justifie l’hégémonie politique d'un 
peuple conquérant. Deux héros, l’aîné et le cadet, se détachent 
nettement de la masse compacte et anonyme des treize autres 
frères. L'aîné, Kalala, est méchant. Il tue sa mère dans des 
circonstances qui rappellent le crime perpétré par Nkongolo 
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dans M 1. Il invente la guerre et introduit la mort chez les 
hommes. Kalala cumule des traits propres à Nkongolo et à 
Kalala Ilunga. S'il déjoue d’abord le piège tendu par ses 
ennemis, comme Kalala Ilunga dans M 1, il finit par y être 
précipité de force par les messagers de la foudre, qui ont reçu 
une mission du ciel. L’ambiguïté de Kalala s’épaissit; loin 
d'être la foudre comme dans M x, il en est la première victime. 
Qui est, en définitive, cet être qui échoue, là où son homonyme 
de M x réussit? 

Nous ne pourrons répondre à cette question qu’en situant ce 
héros négatif par rapport à son frère cadet, avec qui il forme 
couple. Le benjamin est l'ami de Ilunga Nsungu qui le ressus- 
cite lorsque ses propres frères l’ont tué. Il est le maître de 
l’eau magique; il réussit à couper les cheveux de Ilunga après 
les avoir humectés; il lui donne ensuite la victoire. L'image de 
l’eau qui dévale du haut de la montagne provoquant une inon- 
dation signifie sans équivoque possible l’arrivée de la saison 
des pluies dans un pays montagneux. C’est donc le frère cadet 
et non l’aîné qui joue le rôle dévolu en M 1 à l’adversaire de 
Nkongolo : il est celui qui « délie » la source en amont, pour 
parler le clair langage des Songye. 

L'’aîné et le cadet s'opposent donc entre eux de la manière 
suivante : 


aîné cadet 
victime passive de la foudre / agent de la saison des pluies 


La saison des pluies apparaît à deux reprises dans le mythe. 
Les émissaires de la foudre se saisissent de Kalala dans une 
période de paix. Plus tard, peu après un nouvel armistice, le 
benjamin déverse son eau magique contre ses propres frères. 
Comment expliquer que la saison des pluies soit marquée par 
deux signifiants (la foudre et l’eau torrentielle) séparés dans le 
temps? L'on remarquera que l'apparition de la foudre rompt 
la paix retrouvée, alors que l’irruption de l’eau torrentielle 
met fin à la seconde guerre. Voici la position de ces mythèmes 
dans la diachronie : 


86 Mythes et rites bantous 


1re séquence : 


première apparition de la mort (irruption de Kalala); 

paix de cinq mois (Kalala s’endort et disparaît de la scène 
mythique); 

mort de Kalala (irruption des émissaires de la foudre). 


2e séquence : 


première guerre, épidémies (irruption des frères de Kalala); 
paix (mort et résurrection secrète du benjamin); 
seconde guerre (irruption des eaux torrentielles). 


Cette alternance de la violence et de la paix, qui rythme le 
récit, est fondée sur la répétition de deux schèmes identiques, 
dont on pourrait dire que le premier est joué piano, le second 
forte. Lasortiedescène de Kalalaquelemytheabandonneau bord 
dela fosse meurtrièreest analogue à la présence cachée du benja- 
min, démembréetsecrètement ressuscité. Cette présence absente 
de l’aîné comme cette absence présente du benjamin marquent 
au plan cosmique la saison sèche puisque la première situation 
précède l’arrivée de la foudre, la seconde celle de l’eau torren- 
tielle. La seule différence est que l'aîné est la victime de la 
périodicité saisonnière, alors que le cadet en est le héros. La 
guerre correspond à la saison des pluies, la paix à la saison 
sèche. L'arbre cosmique, qui s'élève dans un pays de paix, 
qui ignore la mort et les maladies, est l’homologue naturel de la 
tour artificielle que les hommes de M 6 construisent pour 
rejoindre le ciel et devenir immortels. Les gardiens de l'arbre 
cosmique appartiennent au peuple de Ilunga Nsungu; ils 
parviennent à détourner Kalala de son funeste dessein et ils 
l’invitent à danser avec eux, tout en cherchant à se débarrasser 
par la ruse de ce dangereux intrus qui a introduit la mort au 
pays de l’immortalité. Kalala renonce donc à sa vocation belli- 
queuse et semble sombrer dans le sommeil. Mais son projet 
porte dès le départ la marque de l’inachèvement : il n’a tué 
que trois des cinq gardiens de l'arbre cosmique, symbole de 
l’immortalité et de la continuité spatio-temporelle. Il aura à 
s’en repentir car ce sont précisément ceux qu'il a épargnés qui 
le tueront. Que la foudre en personne recommande de rallumer 
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le flambeau de la guerre suggère de singulières affinités secrètes 
entre Kalala et l'animal céleste à queue de feu. Tout se passe 
comme si Kalala, qui devait assurer par son activité meur- 
trière la périodicité saisonnière, s’est assoupi pendant toute la 
saison sèche. Il semble sommeiller durant cinq mois au 
bord d’une fosse dangereuse; cette inactivité suscite en haut, 
au sommet de l'arbre cosmique, la première intervention de la 
foudre, dont les hommes ignoraient apparemment l'existence; 
voici qu'elle s'efforce d'introduire à son tour, par personnes 
interposées, la discontinuité saisonnière en ranimant le projet 
meurtrier de Kalala. En frappant Kalala, la foudre ne fait 
qu'accomplir au plan cosmique la tâche que le héros aurait dû 
mener à terme au lieu de sombrer dans la paix et l’inactivité. 
L'arrivée fracassante et faiblement meurtrière de Kalala est 
donc l’annonce tragique de la mort et de la périodicité saison- 
nière à travers le code suivant : 


paix et immortalité | guerre et mort 

absence de saisons (réunion du / alternance des saisons 
ciel et de la terre) 

continuité | discontinuité 


L'intervention discrète de la foudre donne brusquement une 
dimension épique au récit; les frères de la victime se mettent 
en marche. La mort multiplie ses victimes; mais les quatorze 
frères ne succombent pas. Ils imposent la paix. Tout ce 
vacarme pour rien reconstitue donc finalement la période 
d'immobilité et de sommeil en laquelle se complut Kalala le 
premier guerrier, foudre de guerre quelque peu matamoresque, 
dont la vantardise faisait rire aux éclats sa propre mère. Pas 
plus que leur aîné, les quatorze ne vont jusqu’au bout de leur 
projet. 

Le flot grandissant de la guerre, surgissant immédiatement 
après l'évocation de la foudre, est évidemment, comme l’inter- 
vention militaire de Kalala Ilunga contre Nkongolo en M 1, 
une métaphore de l’orage. L'alliance qui suit la paix se situe 
clairement sous le signe de la saison sèche : Ilunga Nsungu 
invite ses nouveaux amis à lui couper les cheveux, mais ceux-ci 
résistent car ils sont extraordinairement secs. Si le benjamin, 
réussit là où ses aînés échouent, c’est bien parce qu'il est le 
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véritable maître de la pluie, celui qui détient la jarre magique. 
L'on comprend qu'il soit mis en pièces en ce temps de paix, 
correspondant, au plan cosmogonique, à la saison sèche : le 
héros, dont l’action humide est alors intempestive, est mis en 
réserve, dissimulé dans une hutte; ressuscité en secret, il 
demeure invisible, comme la pluie. 

Confrontons ces spéculations avec la climatologie de la zone 
équatoriale. Les Holoholo occupent un territoire situé autour 
du 6€ parallèle sud. Cette situation les voue comme les Luba 
du Katanga à un climat caractérisé par une saison des pluies 
interrompue par une petite saison sèche. L'un des mythèmes 
de M 6 fournit un point de repère chronologique objectif : le 
sommeil de cinq mois de Kalala, se situant avant l’arrivée des 
messagers de la foudre, connote évidemment la grande saison 
sèche. 


Grande saison sèche : absence de cinq mois de Kalala 

Début de la saison des pluies : irruption des émissaires de la 
foudre 

Grosses pluies : arrivée des frères de Kalala 

Petite saison sèche : armistice entre les frères de Kalala et Ilunga 
Nsungu aux cheveux secs qui cache le benjamin, maître de 
l’eau 

Pluies très abondantes: reprise des combats; le benjamin déverse 
sur ses frères l’eau torrentielle 


A, deux reprises, avec brutalité (la seconde fois dans sa 
propre chair), le jeune maître de la pluie assume le principe, à 
tout prendre dramatique, de la discontinuité. En coupant les 
cheveux d’Ilunga Nsungu, maître du royaume pacifique où 
s'élève l'arbre d'immortalité qui unit le ciel et la terre, le ben- 
jamin met fin au principe de continuité, signifié ici par la crois- 
sance sans fin de la toison. L'on comprend la colère des frères, 
qui ont pris le parti inverse de la paix et de la sécheresse 
continues. Mais en mettant eux-mêmes en pièces le corps du 
coupeur de cheveux secs, ils travaillent, malgré eux, au 
triomphe du principe qu'ils combattent. 

Ilunga Nsungu, l’homme aux cheveux secs résistants, inter- 
vient ici dans deux rôles contradictoires. Tour à tour ami et 
ennemi du maître de la pluie, il le remembre d’abord, mais 


` ` 


s’acharne ensuite à le démembrer à nouveau. Secourable 
3 
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Ilunga Nsungu entend évidemment s'approprier l’eau qui 
subsiste lorsque la pluie a cessé, c’est-à-dire l’eau terrestre. 
En effet, le mythe prend soin de préciser que le maître de la 
sécheresse tient le jeune homme caché dans une hutte. L'action 
de celui-ci se manifeste d’ailleurs plus tard par une soudaine 
inondation, qui évoque le gonflement des rivières. Cette asso- 
ciation temporaire entre les deux héros n’est pas sans évoquer 
l'amitié momentanée de Phulu Bunzi, maître des eaux en crue, 
et du serpent arc-en-ciel dans le mythe cosmogonique yombe 
(M 3). Le conflit final, qui oppose Ilunga Nsungu à son protégé, 
véhicule le même message cosmogonique que la conclusion de 
M 3 : il affirme le triomphe du génie de la pluie sur le maître 
de la saison sèche et des eaux terrestres. Mais pourquoi 
cet antagonisme irréductible se manifeste-t-il lorsque Ilunga 
Nsungu découvre que Kalala libère les oiseaux? Les oiseaux 
sont, avec la foudre, les seules créatures d’en haut que le 
mythe évoque. En les capturant, Ilunga Nsungu, maître de 
l’arbre cosmique, réalise d’une autre façon cette conjonction 
du ciel et de la terre sans laquelle, M 6 nous l’a appris, il ne 
saurait y avoir d'immortalité. En libérant au contraire ces 
puissants magiciens célestes, le héros de la pluie sépare claire- 
ment le haut et le bas; en échange de cette disjonction, il 
reçoit des remèdes magiques contre les maladies, nouvellement 
introduites dans le monde. Ainsi l’art médical fait-il figure dans 
notre mythe de médiateur entre le ciel et la terre désormais 
disjoints, alors que la mort était le prix de la succession des 
saisons. Notre jeune héros travaille donc sur l’axe spatial 
comme sur l’axe temporel. Il regagne en partie sur le premier 
ce que les hommes ont perdu sur le second : l’immortalité, 
dont les oiseaux, rendus au ciel et à la liberté, détiennent le 
secret. 

Furieux, Ilunga Nsungu se venge en dépeçant son ancien 
protégé; mais il ne fait, comme jadis les treize frères, que 
préparer sa propre défaite : en morcelant le corps du héros, 
en le vouant à la discontinuité interne, il appelle dialectique- 
ment le retour offensif du maître de la pluie qui bénéficie 
désormais de l’assistance magique des oiseaux. Ceux-ci sont 
eux-mêmes placés sous le signe de l’eau terrestre : ils vivent 
près de la rivière. 

Mais quel est le rôle cosmogonique dévolu aux autres fils 


90 Mythes et rites bantous 


de Mwamba, d’abord ennemis, puis alliés, enfin ennemis à 
nouveau, de Ilunga Nsungu? Quelle est donc la position 
exacte de ces treize personnages énigmatiques qui se désoli- 
darisent d’un benjamin trop marqué à leurs yeux par la 
magie de l’eau? Réexaminons l’ensemble de la famille de 
Mwamba. Elle se laisse décomposer de la manière suivante : 


aîné sous-groupe des treize cadet 


L’aîné part seul avec sa mère, qu’il élimine bientôt parce 
qu’elle se moque de ses fanfaronnades. Le cadet, d’abord 
solidaire du sous-groupe des treize, s’en détache pour former 
avec l'aîné disparu une paire. L'un et l’autre occupent des 
positions symétriques et inverses dans l'articulation du récit. 
Le sous-groupe des treize oppose à ces deux individualités 
bien dessinées sa masse amorphe, caractérisée seulement 
par de faibles intervalles d’Âge. Le nombre treize lui-même 
évoque les treize mois lunaires de l’année luba. Mais l’on 
remarquera aussitôt qu'aucun membre du sous-groupe des 
treize n’est nommé, alors que chaque lunaison porte un nom 
propre chez les Luba t. La masse compacte des treize frères 
évoquerait donc un temps opaque, indivis; elle signifierait, 
une fois de plus, l’absence de périodicité. 

Mais alors, le groupe des treize, qui renonce à sa mission 
pour conclure une alliance avec le maître de la saison sèche, 
serait homologue à l’arc-en-ciel, dont la figure est singulière- 
ment absente de notre mythe. En se fâchant lorsque le cadet 
mouille les cheveux résistants de Ilunga Nsungu, les frères 
prennent manifestement le parti du sec contre l’humide. 
Surgissant dans le récit sous une forme qui se laisse appréhen- 
der comme une chaîne d'âge continue, sans intervalles tran- 
chés, ces treize frères réalisent sur l’axe temporel une image 
rigoureusement analogue à l’arc-en-ciel sur l’axe spatial. Or 
l'on a vu que la pensée mythique passe aisément d’un axe 
à l’autre. Le code familial de M x autorise lui-même cette 
transformation de l’arc-en-ciel en un ensemble homogène de 
treize frères. La famille de Nkongolo, comme celle des frères 


ļ. Van Avermaet, 1954, article kwézi (lunaison), p. 140. 
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guerriers de M 7, est de type matrilinéaire. Dans les versions 
Colle et Sendwe, Nkongolo porte le nom de Mwamba qui 
désigne la mère des quinze frères dans M 7. De chacune des 
deux familles se détache un héros positif. Dans M 1, Kalala 
Ilunga, marqué par la couleur noire qu’il a héritée de son 
père, se distingue et se sépare dès sa naissance de la famille de 
Mwamba Nkongolo à laquelle il appartient au titre de neveu 
utérin. Le jeune héros de M 7 se trouve dans une position 
excentrique analogue, mais au titre de cadet cette fois, au 
sein d’une famille matrilinéaire qu’il contribue à démembrer 
en provoquant la mort de ses treize frères utérins. Une dif- 
férence importante cependant saute aux yeux : alors que 
Kalala Ilunga détruit sa famille maternelle pour restaurer 
l'ordre patrilinéaire initial, le héros cadet de M 7 adopte 
finalement une attitude inverse : il rejoint une tante mater- 
nelle. Cette inversion est congrue aux institutions matrili- 
néaires des Luba de l’est. 


Arc-en-ciel Orage 


Oncle maternel 


Chaîne des treize frères utérins 


neveu utérin 


M7 frère cadet 


La transformation de l'oncle maternel arc-en-ciel en une 
chaîne continue de treize frères s'accompagne encore d’un 
dédoublement du héros rival : à Kalala Ilunga se substituent 
un frère aîné et un frère cadet, dont les rôles cosmogoniques 
sont complémentaires. Le premier apporte la discontinuité 
sous la forme de la guerre, le second sous la forme de la pluie. 
En s’attaquant d'entrée de jeu aux gardiens de l'arbre 
cosmique, l’aîné dévoile le sens philosophique profond du 
mythe. Mais la position de ce Précurseur est ambiguë : il 
ne va pas jusqu'au bout de la mission qu'il s'était donnée, 
il s’enlise dans la paix et l'alliance avec le maître de la conti- 
nuité. Si la foudre se fâche, c’est bien parce que le guerrier 
est devenu danseur 1. Le benjamin quant à lui affronte sans 
fléchir le principe de continuité. Celui-ci n’est plus représenté 


I. Kalala Ilunga est l’un et l’autre, sans contradiction en M 1. 
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dans le second épisode par larbre cosmique mais par le 
groupe compact des treize frères d’abord, par le piégeur d’oi- 
seaux d'autre part. Mais ce dernier n’est autre que le maître 
du pays d’immortalité où l’arbre cosmique réunit la terre 
et le ciel. En libérant les oiseaux, le maître de la pluie intro- 
duit la discontinuité dans l’espace : car le ciel doit être définiti- 
vement séparé de la terre pour que l’alternance des saisons 
puisse rythmer lunivers. Les oiseaux sont désormais média- 
teurs entre les deux espaces séparés. Si la vie humaine est 
vouée à la finitude au terme de ce drame anthropo-cosmo- 
gonique, ces créatures d’en haut retardent par leurs remèdes 
magiques l’inéluctable échéance. 

A cet égard, le benjamin constitue l’antithèse de l’aîné : 
celui-ci introduit la mort que combat celui-là. Le démembre- 
ment du cadet, l’assistance des oiseaux qui l’enlèvent dans 
les airs, lui donnent une curieuse aura d’authentique chaman 1. 

De nouvelles concordances entre la famille de Mwamba 
et Nkongolo peuvent être mises en lumière dans la perspective 
transformationnelle indiquée plus haut. Le démembrement 
de la famille de Mwamba en M 7 répond terme à terme au 
démembrement du corps de l’arc-en-ciel en M 1. 


M 7 Mı 


frère aîné tête de Nkongolo 
(enterré dans une terre sèche) 


groupe des treize frères corps de Nkongolo 
(engloutis sous l’eau) 


Le benjamin qui anéantit le corps familial de l’arc-en-ciel 
décapité est lui-même transformé à deux reprises (lorsqu'il 
est démembré) en l’ensemble des parties de son corps. Ainsi 
se trouve niée en lui, de la manière la plus radicale, la figure 
de l’arc-en-ciel réalisée métaphoriquement par ses frères. 
De cette négation extrême du principe de continuité, le benja- 
min renaît comme maître des eaux, médiateur entre le ciel 
et la terre. 

A vrai dire, la thématique de l’arc-en-ciel se trouve distri- 


1. Sur les rapports du magicien bantou avec l'idéologie du chamanisme, 
voir L. de Heusch, 1971, p. 277. 
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buée entre deux figures distinctes dans le mythe holoholo : 
le groupe des treize frères d’une part, Ilunga Nsungu, maître 
de la sécheresse, d'autre part. C’est plus spécialement la 
chevelure de ce roi autochtone qui signifie l’absence d’eau, 
comme la tête de Nkongolo en M 1. Les cheveux secs d’Ilunga 
Nsungu sont une réduction métonymique de celle-ci; il y a 
donc lieu de croire que cette chevelure s’identifie au soleil. 

Pour parachever cette analyse, il conviendrait encore de 
rechercher le symbolisme de la voie lactée, dont Lévi-Strauss 
a montré qu'elle représente chez les Amérindiens l’arc-en-ciel 
nocturne 1. Il est pour le moins surprenant, en effet, que 
l’expression qui désigne la voie lactée chez les Luba suggère 
un espace-temps indifférencié : kishipo nè kiy6 (littéralement : 
la saison sèche et la saison des pluies ?). Maisl’autreexpression 
qui désigne cet ensemble continu de constellations évoque 
l'existence d’un mythe (que nous ignorons) et qui expliquerait 
pourquoi la voie lactée est à l’origine du rythme saisonnier : 
mukalangano wà diyo nè bushipo (littéralement : la séparation 
des deux saisons). 

Le mythe holoholo a le privilège de confirmer de la façon 
la plus éclatante l’une des thèses les plus hardies des Mytholo- 
giques : le continu, qui est le règne des petits intervalles, 
s'oppose à la discontinuité diachronique des saisons 5. M 7 
vérifie aussi notre thèse précédente : la mort est le prix payé 
pour l'établissement de la périodicité saisonnière. On remar- 
quera à cet égard, avec Lévi-Strauss, que les épidémies (intro- 
duites dans le drame cosmique par M 7) créent de grands vides 
au sein de la population, au même titre que la guerre; les 
épidémies relèvent donc de la catégorie du discontinu, condi- 
tion nécessaire à l'instauration de l’ordre culturel et cosmogo- 
nique. La version sanga du mythe de la tour cosmique (M 6 bts) 
met l'accent sur les ravages démographiques qu’engendre la 
disjonction du ciel et de la terre : un chef fit construire une 
tour sur les rives du Lualaba pour s'emparer de la lune. Elle 
s’écroula, rongée par les eaux et les insectes, tuant beaucoup 
de gens. Les nombreuses populations qui connaissent ce 


I. Lévi-Strauss, 1964, pp. 252-253. 
2. Van Avermaet, 1954, p. 618; article buskipo, saison sèche. 
3. Lévi-Strauss, 1068, p. 298. 
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mythe se disent «gens de la tour » (Bena Kaposhi 1). Ces 
quelques indications suggèrent une nouvelle voie de recherche 
qui ne saurait être entreprise au stade actuel de nos investiga- 
tions : la confrontation systématique des codes mythiques 
africains et amérindiens. Les convergences singulières qui 
s'imposent immédiatement à l’attention ne sauraient faire 
oublier l'existence d’espaces sémantiques originaux. Rien 
ne serait plus étranger à la démarche structuraliste que la 
constitution d’une nouvelle archétypologie qui réhabiliterait, 
sous un nouveau biais, l’entreprise métaphysique de Jung et 
Eliade. Nous en savons cependant déjà assez pour être en 
droit de conclure que ces espaces symboliques sont hantés 
par le même type de langage et le même mode de réflexion 
philosophique. 

Mais, en dépit des ressemblances il existe une différence 
remarquable entre ce premier groupe de mythes bantous et 
la mythologie amérindienne : ceux-là véhiculent une véritable 
idéologie politique qui est absente de celle-ci. Les mythes 
bantous développent une conception bicéphale du pouvoir; 
elle est évidente en M 1, où le bulopwe de Mbidi, la sacralité 
magique d’origine céleste, source de la fécondité, de la pluie, 
du feu rituel et des règles de bienséance, s’oppose au bufumu 
de Nkongolo, qui est à la fois autorité terrestre, violence 
grossière et sexualité incestueuse. La même dualité s'exprime, 
mais sur un mode affaibli, en M 7, dans les éléments anta- 
gonistes et complémentaires d’une paire, l’aîné et le cadet. 
Héros de la pluie, à qui les oiseaux confèrent des pouvoirs 
magiques, le cadet retourne au pays natal par la voie 
céleste. L’aîné en revanche périra dans une fosse sur l’ordre 
de la foudre, créature céleste, après s’être attaqué aux gardiens 
de l’arbre cosmique qui relie la terre au ciel. Cette fonction 
idéologique domine le récit en M 1, masquant le symbolisme 
cosmogonique. La situation se renverse en M 7. M x est vérita- 
blement un mythe de la souveraineté, articulant le temps des 
origines et le temps de l’histoire. Cette thématique privilégiée 
évoque singulièrement la première fonction des mythologies 
indo-européennes proto-historiques dont Dumézil a magistrale- 
ment démontré la cohérence structurale. Le rapprochement 


I. Grévisse, 1946-1947, p. 74. 
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est d'autant plus surprenant que la souveraineté présente 
aussi deux visages antithétiques chez les Indo-Européens : 
au roi terrible et violent, détenteur de la magie (Varuna, 
Romulus) s'oppose le roi bienveillant, fondateur de l’ordre 
juridique (Mitra, Numa 1). La dualité bantoue de la souverai- 
neté n'a évidemment pas le même contenu. Ses deux pôles, 
le ciel et la terre, renvoient à la cosmogonie: ils établissent 
un rapport entre le pouvoir royal et lunivers sur lequel il 
a prise. Pierre Smith a montré que la royauté rwandaise se 
conformait de son côté à ce schéma axial : le mythe de Kigwa, 
l'ancêtre céleste des rois, source de la sacralité magique, 
est complété par le mythe de Gïhanga, l’autochtone, qui 
garantit la légitimité de la dynastie du point de vue politique, 
technique et économique ?. Si l’idéologie rwandaise du pou- 
voir, qui émerge dans une civilisation pastorale fort différente 
des civilisations purement agraires de la savane congolaise, 
ne se laisse pas réduire entièrement à celle des Luba, néan- 
moins elle semble en réfléchir tout un pan comme dans un 
miroir : Kigwa le céleste pratique l'inceste et Gihanga fonde 
l'État, alors que Mbidi le céleste pratique l’hyperexogamie 
et introduit un ordre culturel raffiné, véritablement royal, 
qu'ignorait Nkongolo le terrien, l’incestueux. Il existe entre 
la royauté rwandaise et la royauté luba d’incontestables 
ressemblances rituelles. C’est ainsi qu’un feu sacré est allumé 
au début de chaque règne dans les deux royaumes 3. Quoi 
qu'il en soit, ce n’est qu’au prix d’une simplification mutilante 
que l'on identifierait les deux idéologies de la fonction royale. 
Il faudrait, en particulier, négliger le rôle politique et rituel 
extrêmement important de la reine-mère au Rwanda. Mais 
le fait de la dualité demeure impressionnant : que ses termes 
soient susceptibles de permuter — l'inceste étant attribué 
tantôt aux ancêtres d'en haut (Rwanda), tantôt aux ancêtres 
terriens (Luba) — montre que l'idéologie de la royauté sacrée 
est issue en Afrique centrale d’un noyau commun et qu’en 
tout état de cause elle ne cesse d’obéir aux lois de la pensée 
mythique. 

Les mythes bantous de fondation de l'État nous invitent 

1. Dumézil, 1948. 


2. Smith, 1970. 
3» Lucas, 1966, p, 87; d'Hertefelt et Coupez, 1964, P. 49. 
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à consolider, entre la problématique de Dumézil et celle de 
Lévi-Strauss, le pont que Pierre Smith et Dan Sperber ont 
commencé à construire dans une perspective théorique 1. Si 
notre premier groupe (M x à M 7) accorde un statut privilégié 
à la thématique socio-politique, celle-ci n’est pas affranchie 
des rythmes cosmiques. Elle est toujours liée à la question 
de la mort qui constitue, en fin de compte, la mise la plus 
forte dans ce jeu dialectique des catégories logiques, dont on 
vient de voir qu'il n’est pas de tout repos. 


1. Smith et Sperber, 1971. 


CHAPITRE III 


Le père outragé 


Des fils abusifs. 


Le mythe capture l'univers et rêve la société. Si les aventures 
des trois héros de M 1 reflètent fidèlement, mais de manière 
cryptée, les rythmes cosmiques, en revanche la doctrine fami- 
liale qui les définit se déploie tout entière dans l'imaginaire 
pour mieux fonder, en fin de compte, l’ordre existant. Le 
réseau des relations de parenté est remarquablement constant 
d’une version à l’autre. Tous ces récits nous exposent une 
double crise familiale affectant l'alliance (dispute entre beaux- 
frères) et la parenté (combat à mort entre un oncle maternel 
et un neveu utérin). Le mariage lointain du chasseur errant 
est insolite à tous égards : non seulement il est matrilocal, 
contrairement à l'usage qui veut que l’homme emmène sa 
femme chez lui, mais encore les enfants se voient abandonnés 
par leur père pendant la grossesse de leur mère. Le héros 
(Kalala Ilunga) est élevé chez son oncle maternel, alors que 
les Luba du Katanga sont patrilinéaires et patrilocaux. Et 
cependant, Kalala Ilunga voue une grande admiration à son 
père, chez qui il se réfugiera. Lorsqu'il découvre le piège 
que lui tend Nkongolo, il s'écrie : « Ici je ne puis rien te faire. 
Mais je pars avertir mon père Kakenda Mbidi1, et puis nous 
verrons qui de nous deux sera le plus fort. » Si la version Colle, 
qui rapporte ces propos, provient des Luba-Hemba, qui sont 
régis par le système matrilinéaire, il est évident que l’armature 
familiale invariable du mythe est dominée par l'idéologie 


1. Mbidi Kiluwe. 
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patrilinéaire des Luba-Katanga. Mais il faut prendre garde 
que la pensée mythique, quand bien même elle prétend fonder 
l’histoire, se déploie dans un univers imaginaire où les situa- 
tions évoquées ne correspondent jamais vraiment à la réalité 
sociologique. Dans le cas qui nous occupe, Nkongolo vit dans 
unsystème de parenté confus où inceste et alliance s’annulent 
puisqu’une querelle de paternité éclate entre lui et son beau- 
frère. Cette situation critique est provisoirement tranchée 
par le départ du père réel (Mbidi), qui laisse ainsi le champ 
libre à la constitution d’une curieuse famille incestueuse de 
type pseudo-matrilinéaire, composée d’un oncle maternel, 
de ses sœurs et neveux. Le récit s’évertue à montrer, avec 
un grand luxe de détails, que cette situation est intenable. 
La mère de Nkongolo meurt de la main de son propre fils, 
dont elle s’est moquée. Nkongolo à son tour sera la victime 
du neveu utérin qu’il jalouse. Toutes les relations propres 
à cette configuration pseudo-matrilinéaire sont donc néga- 
tivisées. 

En revanche, la relation père-fils est hautement valorisée. 
Mbidi Kiluwe n’a jamais douté que son fils le rejoindrait 
un jour : s’il abandonne ses femmes enceintes, il leur laisse 
des flèches qui constituent véritablement une reconnaissance 
de paternité (version Burton). Il prend soin d’enseigner à 
Kalala Ilunga les devoirs rituels de la royauté sacrée, affir- 
mant ainsi sans ambiguïté qu’elle se transmet de père en 
fils. Sur ce point, le mythe se conforme à la pratique dynas- 
tique patrilinéaire des Luba-Katanga. L'on ne saurait douter 
que M x appartient en propre à cette ethnie car les Luba 
matrilinéaires de l’est retournent comme un gant l’armature 
familiale que nous venons de décrire, dans un mythe qui est 
la version africaine de Totem et Tabou. Le rapport entre ce 
récit et M T est d'autant plus évident que le thème du piège 
mortel se trouve associé à ce renversement de situation. Dans 
ce nouveau mythe, le père est la victime de ses fils, tandis 
qu'une relation positive s'établit entre l’oncle maternel et 
le neveu. 
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M 8, LUBA-HEMBA : LE PARRICIDE ORIGINEL (Colle 1). 


Lorsque Kyomba, le premier homme, était devenu vieux, 
ses fils résolurent de se débarrasser de lui. Ils creusèrent une 
fosse au fond de laquelle ils fichèrent des lances; ils dissi- 
mulèrent le piège au moyen d’une natte recouverte de sable 
et d'herbes. Ils invitèrent le vieillard à boire de la bière. 
Quand il fut ivre, ils l’entraînèrent vers le piège où le vieil 
homme se blessa mortellement. Il eut encore la force d’appeler 
ses neveux utérins qui le retirèrent avec précaution du piège. 
En récompense, il leur transmit son autorité et déshérita ses 
fils. 


La fonction explicite de ce bref récit est d'expliquer — 
voire de justifier — la filiation matrilinéaire propre aux 
Luba orientaux. Le thème du meurtre par le piège subit ici 
une double transformation affectant la relation de parenté 
d'une part, le rapport des générations d’autre part. Dans 
M x, un oncle maternel tente de supprimer un neveu utérin, 
alors que dans M 8, les fils assassinent leur père. De ce retour- 
nement l’on ne peut conclure que la fonction latente du code 
familial de M x est d'expliquer le passage historique du sys- 
tème matrilinéaire (signifié par le règne de Nkongolo, le 
mauvais oncle) au système patrilinéaire propre aux Luba 
du Katanga. En effet, la version Burton décrit comme une 
société patrilinéaire déjà constituée la chefferie d’origine de 
Mbidi Kiluwe; or, celle-ci se trouve paradoxalement située en 
pays kunda, c’est-à-dire chez les Luba matrilinéaires de l’est. 

En vérité, la fonction du code familial n’est pas d’ordre 
historique, mais d'ordre idéologique. La coexistence des 
régimes patrilinéaire et matrilinéaire au sein d’une même 
culture conduit la pensée luba à les traiter comme un système 
d'oppositions afin de valider l’un au détriment de l’autre. 
Toutes les sociétés que nous examinerons pensent dialecti- 
quement leur système de parenté dans le mythe. Le fait 
remarquable est que les sociétés matrilinéaires s’apparaissent 


1. Colle, 1912, vol. I, p. 324. 
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à elles-mêmes comme la dégradation d’une société patrili- 
néaire antérieure. Les sociétés patrilinéaires, quant à elles, 
développent une réflexion plus complexe que M x illustre 
à merveille. Nous l’examinerons à travers la version Burton, 
qui a l’avantage de présenter la plus grande profondeur 
généalogique et de remonter au pays d’origine de Mbidi. 
La première partie du récit dévoile d’autres conflits familiaux 
intéressants et jette un pont inattendu en direction de M 8. 
Elle commence par poser l'existence du système patrili- 
néaire : Ilunga Kiluwe, le grand-père paternel de Kalala 
Ilunga, avait deux fils, Mbidi Kiluwe et Ndala, et une fille, 
Mwanana, qu'il chérissait au point de songer à lui transmettre 
son autorité, alors que le peuple avait choisi Mbidi Kiluwe. 


La famille de Mbidi Kiluwe (version Burton). 
A Ilunga Kiluwe 


A Mbidi Kiluwe A Ndala Mwanana O 


A Ilunga Kalala 


Le système patrilinéaire entre en crise : Ilunga Kiluwe, 
se détache de ses fils, et se rapproche de sa fille (Mwanana). 
Celle-ci est, corrélativement, disjointe de son frère (Mbidi 
Kiluwe). Elle tourne en ridicule le futur héros, qui se voit 
obligé de poursuivre le lion domestique qu'il a laissé échapper. 
Cet Hercule de la chasse se laisse humilier sans protester 
par sa sœur Omphale. Il ne tarde pas à être abandonné par 
les épouses qu'il a amenées avec lui. Seul un fils l'assiste 
désormais; bien que ce personnage secondaire, que la plupart 
des autres versions passent sous silence, ne sera jamais évoqué 
par la suite, sa présence discrète indique que le drame familial 
vécu par Mbidi Kiluwe n’a pas aboli la relation père-fils, 
la seule pertinente en définitive. En effet, l'unique résultat 
de Ta quête incertaine de Mbidi Kiluwe est la naissance d’un 
fils merveilleux (Kalala Ilunga), promis au plus haut destin. 
Mais.Mbidi'Kiluwe est finalement condamné à la solitude. 
Son-aventurese solde par un échec : lorsqu'il revient chez lui, 
ayant laissé) şa femme enceinte chez son beau-frère, son père 
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est mort, sa sœur et son frère sont partis à jamais. De ce 
naufrage sentimental n’émerge plus que lamour filial de 
Kalala Ilunga; celui-ci ira rejoindre son père un bref instant 
avant d'entreprendre la conquête de l'empire de Nkongolo. 
Cette ultime conjonction du père et du fils referme la boucle 
car elle reconstitue la famille patrilinéaire initiale, mise en 
péril par lamour excessif qu'un père portait à sa fille. Mais 
il a fallu attendre une nouvelle génération pour que la menace 
initiale, moteur de toute l'aventure, soit résorbée. La geste 
semble dérouler un temps historique illusoire. Le héros, 
chassé par sa sœur, fait un voyage pour rien : la faiblesse 
du père, la haine de la sœur ne peuvent rien contre lamour 
filial, fondement de l’ordre patrilinéaire, restauré in extremis. 
En d’autres termes, la geste affirme qu'il est vain de nier 
la solidarité obligée du père et du fils (que M 8, au contraire, 
détruit avec vigueur) puisque, même séparé du géniteur 
qu'il n’a jamais connu, Kalala Ilunga se précipite chez lui 
pour accomplir son destin. 

C'est le moment d'introduire un curieux détail de la version 
Sendwe. L'auteur cite, parmi les bizarreries de caractère de 
Nkongolo, le trait suivant. Un jour, il eut l’idée cruelle de 
séparer tous les enfants de leur mère. Ayant placé les uns à 
une certaine distance des autres, il relâcha les enfants pour 
voir ce qui allait se passer. Il eut la satisfaction de voir qu’ils 
se précipitèrent tous sans se tromper dans les bras de leur 
mère 1. Sendwe tire de cette fable un argument moral bien 
faible : Nkongolo proclama que le jugement de l'enfant est 
aussi bon que celui de l’adulte. Or, cet épisode reconstitue 
évidemment à l'envers, et d’un seul trait, l'aventure compli- 
quée de Mbidi Kiluwe qui, après avoir été écarté de son père 
par la fantaisie de Mwanana, voit son propre fils inconnu se 
précipiter chez lui. Approfondissons le lien entre les deux 
situations. Nkongolo, disions-nous, semble avoir les mains 
libres pour ébaucher, après le départ de son beau-frère, une 
espèce de famille matrilinéaire, dont la suite du récit s’ap- 
plique à montrer qu’elle est vouée à l'échec. Et pourtant, 
les fondements du système semblaient solides : les enfants 
séparés artificiellement de leur mère par la fantaisie expéri- 


I. Sendwe, 1954, p. 113. 
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mentale du tyran retrouvent le chemin de leur mère. L'on 
comprend mieux, de cette façon, la satisfaction de Nkongolo, 
qui croit avoir fourni la preuve décisive d’un ordre familial 
naturel. Nkongolo l’incestueux estime avoir établi que les 
enfants sont nécessairement unis à leur mère, alors que l’ordre 
culturel, dont le mythe suit la logique, veut que le fils soit 
conjoint au père, quelles que soient les difficultés de l’entre- 
prise. Nkongolo lui-même est tenu d’invalider la preuve qu’il 
avait fournie : il en arrive à assassiner sa mère dans une fosse, 
reprenant à son compte la thématique de M 8, dans laquelle 
il s’est efforcé, mais en vain, de précipiter son neveu utérin. 
La mère de Nkongolo n’est donc nullement une comparse 
sans intérêt. Elle est pour Nkongolo ce que Mbidi Kiluwe 
est pour Kalala Ilunga. Il existe une relation dialectique entre 
M 8, où les fils de la société matrilinéaire assassinent leur 
père, et M 1 où un oncle maternel tente d’assassiner son 
neveu, tout en ne réussissant qu’à être le meurtrier de sa 
propre mère. M I décrit d’abord une culture grossière, où la 
prohibition de l'inceste n’est pas encore dégagée du règne 
des jumeaux primordiaux; il évoque ensuite, en le carica- 
turant, le code familial de la société matrilinéaire avant d’éta- 
blir fermement sur la mort de l'oncle maternel (pour que la 
civilisation soit possible) la filiation patrilinéaire. 

La geste luba (M 1) pose d’abord une situation patrilinéaire 
jugée normale : un homme, Ilunga Kiluwe, a trois enfants 
d’une épouse dont l’histoire n’a pas retenu le nom. Une crise 
s'instaure, marquée par un rapprochement excessif du père 
et de la fille, situation aberrante tant dans la perspective 
patrilinéaire que dans la perspective matrilinéaire. La confi- 
guration familiale s’en trouve bousculée : chassé par sa sœur 
Mwanana, Mbidi Kiluwe entreprend une longue quête, qui 
mérite d’être interprétée comme une recherche de la patrili- 
néarité perdue. Cette quête implique un très long détour; 
elle amène le narrateur à envisager successivement un mariage 
hyperexogamique matrilocal, qui échoue, et un ordre familial 
boiteux fondé sur des conjonctions de type matrilinéaire 
(Nkongolo, sa mère, sa sœur, son neveu utérin). Kalala Ilunga 
sera le restaurateur triomphal de l’ordre patrilinéaire ancien, 
compromis par la conjonction initiale excessive d’un père 
et d’une fille. 
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M 1 (schéma diachronique) : 


patrilinéarité 
crise de la patrilinéarité 
matrilocalité et matrilinéarité 
fin de la matrilocalité et crise de la matrilinéarité 
patrilinéarité 


Le mythe a donc posé une série d’hypothèses absurdes, 
appelées à se détruire, pour en revenir au point de départ. 
Ce mouvement dialectique est présent aussi dans l’aventure 
matrimoniale de Mbidi Kiluwe, tant il est vrai que filiation 
et mariage vont de pair. Examinons le récit dans cette nouvelle 
perspective. 

Mbidi se marie au loin après avoir été chassé de chez lui 
par sa propre sœur. Le mariage anormal de Mbidi s’oppose 
évidemment à la vie sexuelle incestueuse de Nkongolo comme 
l’hyperexogamie à l’endogamie radicale. La première relation 
détruit la seconde puisque Bulanda et Mabela trahissent leur 
frère Nkongolo par fidélité à leur mari (version Burton). 
Les sœurs de Nkongolo sont complices du meurtre de leur 
frère à la fin du récit; symétriquement, Mwanana, la sœur 
de Mbidi Kiluwe, cherche à se débarrasser de lui au début 
de la narration. De ce point de vue, le mariage lointain de 
Mbidi Kiluwe et l’amour-passion que lui portent Bulanda 
et Mabela font figure de médiateurs entre deux situations 
également intenables : la disjonction (haineuse) et la conjonc- 
tion (incestueuse) d’un frère et d’une sœur. L'harmonie ne 
se rétablira pas entre Mbidi et Mwanana : la sœur responsable 
de son exil est partie se marier chez les Lunda, répétant ainsi 
pour son propre compte l'aventure hyperexogamique du frère. 

On observera que dans la version Burton, qui fournit le 
tableau le plus complet des relations familiales, la disjonction 
du frère et de la sœur est le moteur initial (Mwanana chasse 
Mbidi) et la conclusion finale de l'aventure (Mabela et Bulanda 
trahissent Nkongolo). Le mythe n'entend donc pas normaliser 
cette relation. Il s’évertue au contraire à la négativiser au 
profit du lien conjugal pour affirmer la patrilinéarité. Mbidi 
n’a pas besoin de donner une sœur en échange à Nkongolo : le 
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double amour-passion de Bulanda et Mabela régit souveraine- 
ment le récit. 

La version Burton étale la crise familiale sur trois généra- 
tions, du grand-père Ilunga Kiluwe au petit-fils Kalala, qui 
fut nommé Ilunga en mémoire du premier. Elle condamne 
Mbidi à demeurer solitaire jusqu’au bout, Vouée à l'échec, son 
aventure personnelle n’est qu’une demi-mesure sur le chemin 
de la patrilinéarité. Il appartient au héros de la troisième 
génération de rattrapper le temps perdu. Une version au 
moins (Colle) affirme que dès sa naissance, Kalala Ilunga 
témoigna d’une force extraordinaire; les autres décrivent ses 
exploits précoces, à la guerre et au jeu. Colle et Theeuws 
adoptent la position la plus radicale : cet enfant prodigieux se 
faisait acclamer pour ses prouesses le soir même de sa nais- 
sance 1, 

Cette quête du père entreprise par un enfant abandonné 
reproduit trait pour trait la première partie de la geste rwan- 
daise de Ryangombe, que l’on rapprochera de notre cycle 
mythique ?. Mais dans l'immédiat, d’autres récits, provenant 
de populations voisines, attirent l'attention, car nous pouvons 
les comparer soit à M 8, soit à la première partie de M1 
(version Burton). Cette confrontation s'impose même si l’on 
veut comprendre l’ensemble du code familial propre à nos 
mythes. 

La tradition des Lamba matrilinéaires ne permet plus de 
douter que l’antagonisme entre Nkongolo et Mbidi relève d’un 
triple code, politique, familial et cosmogonique. 


M 8 bis, LAMBA : ORIGINE DE LA MATRILINÉARITÉ 
(Grévisse 3). 


À l’époque où ils ne cultivaient que le millet et ne connais- 
saient pas encore le feu, les hommes du clan de la chèvre ren- 
contrèrent une femme égarée, Kinelungu ou Konde, apparte- 
nant au clan des cheveux. Lwabasununu, le chef du clan de 
la chèvre, l'épousa. Elle apportait les semences des diverses 


1. Theeuws, 1962, p. 207. 
2. Heusch, Luc de, 1966. 
3. Grévisse, 1946-1947, pp. 68-69, 
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céréales et consentit à révéler le secret du feu à son époux à 
condition que son peuple renonçât à la filiation patrilinéaire; 
elle exigea aussi qu’à la mort de Lwabasununu son pouvoir 
serait scindé en deux principes : l'autorité (bufumu) conti- 
nuerait à être exercée par les hommes, mais la sacralité du 
pouvoir (bulopwe) se transmettrait par les femmes. Le fils 
qui naquit de leur union, Kabunda, se défit du fils aîné de 
Lwabasununu, son demi-frère. Alors tous les membres du clan 
de la chèvre se noyèrent dans les eaux du Zambèze, à l’excep- 
tion d’une femme, Kabilo, dont descendent ses ressortissants 
actuels. 

Kabunda devint chef des Lamba. Il eut des relations 
incestueuses avec sa sœur, qui lui donna un fils. Celui-ci 
détenait dans sa personne les deux principes du pouvoir 
(bulopwe et bufumu). Il s'unit à son tour à sa sœur dont ileut 
un fils. La règle matrilinéaire prévalant désormais, il fut 
considéré comme le neveu utérin de son père. 


Nous assistons à un renversement cohérent de M x : le 
pouvoir sacré (bulopwe) va de pair avec le système matrili- 
néaire, alors qu’il accompagne le système patrilinéaire dans la 
geste luba; l'instauration de la matrilinéarité implique la 
conjonction incestueuse du frère et de la sœur pendant au 
moins deux générations. Cette transformation est congrue à 
l'émergence du feu culturel, alors que le mariage hyperexoga- 
mique du héros et l'affirmation de la patrilinéarité sont liées à 
l'adoption des usages aristocratiques de la cuisine et des 
manières de table en M I. i 


M ír M 8 bis 


avènement de la patrilinéarité avènement de la matrilinéarité 
introduction des usages aristo- introduction du feu de cuisine 
cratiques du feu de cuisine 


Dans M I comme dans M 8 bis, le passage d’un ordre 
familial à l’autre s'accompagne d’une acquisition culturelle. 
La renonciation à la filiation patrilinéaire est même, en 
M 8 bis, le prix payé pour la connaissance du feu. Mais cette 
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transformation implique aussi l’inceste et l’appauvrissement 
démographique du clan initial réduit à une seule unité. Le 
passage du système patrilinéaire au système matrilinéaire 
est donc traité par la pensée mythique comme un mouvement 
progressif-régressif définissant un premier degré culturel (l’ac- 
quisition du feu), alors que le passage historique inverse de 
la matrilinéarité (ou de son ébauche) à la patrilinéarité (M 1) 
est mythiquement associé à l'instauration d’une culture 
supérieure. 

Mais le feu de cuisine et l’agriculture renvoient aussi au 
code cosmogonique puisque leur apparition condamne le 
peuple de Lwabasununu à périr noyé dans un fleuve. Une 
longue variante, publiée par Marchal, nous apprend qu’il 
s’agit d'un suicide collectif, une troisième version (Bourgeois- 
Doke) nous donnera bientôt la clé de ces événements tra- 
giques. Lwabasununu, alias Tshipimpi ou Kipimpi, personni- 
fie en effet la saison des pluies. 


M 8 bis, LAMBA (version Marchal !). 


Kipimpi, le premier chef, reçut le feu et les plantes cultivées 
de sa femme Liulu; une querelle éclata entre les hommes de 
Kipimpi (le clan de la chèvre) d’une part, son fils Kabunda 
et sa fille Lumpuma, d'autre part; ceux-ci se réclamaient 
du clan des cheveux. Kipimpi décida de séparer les deux 
clans matrilinéaires. Mais les gens de Kipimpi connurent une 
grave famine : ils s’obstinaient à semer des graines qui avaient 
déjà été passées au feu; la pluie ne fit rien pousser dans leurs 
champs. En revanche, chez Lumpuma et Kabunda, c'était 
l'abondance. Le neveu de Kipimpi partit chez ses cousins 
croisés, qui lui donnèrent à manger. Il passa la nuit avec 
Lumpuma, qui attendait déjà un enfant incestueux de son 
frère Kabunda. Alors Kipimpi envoya tous les gens de son clan 
se nourrir chez ses enfants. Lumpuma épousa son cousin 
croisé. Mais l'enfant qu’elle mit au monde fut appelé « fils de 
père inconnu », car en réalité, il avait été conçu incestueuse- 
ment. 


1. Marchal, 1936, pp. 7-28. 
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Le mari de Lumpuma ayant perdu de précieux chiens 
immortels appartenant à sa belle-mère, celle-ci entra en 
fureur; elle exigea de son gendre une réparation singulière : 
le malheureux fut obligé de tuer Kipimpi, qui était à la fois 
son beau-père et son oncle maternel. Kabunda, le propre fils 
de Kipimpi, lui en enjoignit l’ordre. Alors le neveu réunit les 
gens de son clan pour qu’ils s’associassent à son geste. Les 
femmes refusèrent, mais les hommes acceptèrent. Après avoir 
percé Kipimpi de deux coups de lance, ils lui tranchèrent la 
tête. 

Mais bientôt une nouvelle querelle éclata entre les gens du 
clan de la chèvre et ceux du clan des cheveux. Les premiers 
décidèrent alors de se suicider collectivement. Attachés les 
uns aux autres, ils se jetèrent dans une rivière. Seule une 
femme fut sauvée de force par son mari, qui appartenait au 
clan du léopard. C’est ainsi que le clan des chèvres se perpétua, 
désormais soumis au clan des cheveux. 


Cet étrange récit a pour fonction d’expliquer comment le 
clan des cheveux déroba le pouvoir au clan des chèvres. Il n’est 
plus question apparemment du passage de la filiation patrili- 
néaire à la filiation matrilinéraire, mais bien d’une crise poli- 
tique opposant deux clans matrilinéaires. Il n'empêche que 
cette histoire politique est aussi un drame familial où une 
mère (Liulu) fait mettre à mort son mari (Kipimpi) avec la 
complicité de leur fils : par beau-frère interposé, c’est bien d'un 
parricide que Kabunda se rend coupable. La version Doke- 
Bourgeois confirmera cette interprétation, dont on apercevra 
plus loin la signification structurale. La haine subite de Liulu 
envers son mari a une dimension cosmogonique : l'héroïne de 
l’agriculture vient de perdre le signe de l'immortalité, deux 
chiens sans petits, qu’un homme du clan de son mari a stupi- 
dement laissé filer. Il y a lieu de penser que le meurtre du mari 
introduit rituellement la dialectique saisonnière en lieu et place 
de l’immortalité perdue. 
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M 8 bis, LAMBA (variante Doke-Bourgeois 1). 


Le premier chef des Lamba, Tshipimpi, avait un fils, 
Kabunda, qui chercha querelle à son père et le tua. Après 
l'enterrement, les villageois eurent la surprise de retrouver le 
mort assis sur le pas de sa porte. On le tua une seconde fois et 
l'on prit la précaution de brûler son corps. Mais en revenant 
au village, les gens retrouvèrent sa tête. On ne parvint pas à 
se débarrasser de celle-ci. Elle existe toujours. C’est elle qui 
roule et se fâche lorsque le tonnerre gronde. 


Cette variante est, plus nettement encore que la première 
version (Grévisse), une inversion de la geste de fondation 
luba (M 1). La victime, Tshipimpi, s'oppose en tous points à 
Nkongolo : 


Tshipimpi Nkongolo 
père tué par son fils oncle maternel tué par son 
neveu utérin 
tête associée au feu de la foudre tête associée au feu de l'arc- 


(saison des pluies) en-ciel (saison sèche) 
corps brûlé corps enterré sous leau 


Cette confrontation montre que le parricide signifie la fin 
de la patrilinéarité aussi bien en M 8 bis qu’en M 8, par opposi- 
tion au meurtre de l’oncle maternel en M 1. Tel était bien, en 
effet, le sens explicite de la version Grévisse où ce mythème 
apparaît déformé (meurtre du frère aîné par le frère cadet). 

Mais dans la version Marchal, l'assassinat de Kipimpi, chef 
du clan de la chèvre, sur l’ordre de sa femme et de son fils, 
gens du clan des cheveux, exprime aussi l'opposition entre un 
clan dominant, nourricier, secrètement incestueux, et un clan 
d’affamés dominés qui est acculé au suicide collectif; le second 
cherche nourriture et femmes auprès du premier, auquel il 
s'allie par un mariage préférentiel. L'opposition entre les deux 
clans se marque dans le code totémique; si la chèvre connote 
l'élevage, la chevelure est une métaphore agricole : la crois- 


I. Bourgeois, 1965, p. 28, d’après Doke, 1931, P- 31. 
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sance et la coupe périodique des cheveux évoque d'autant plus 
clairement le destin des plantes cultivées que, selon la version 
Bourgeois-Doke, la monitrice de l'agriculture et son fils 
auraient caché dans leur chevelure les semences qu'ils ont 
dérobées aux Luba 1. Le troisième clan dont fait état la version 
Marchal, celui du léopard, s'oppose dans le code totémique au 
clan de la chèvre comme le fauve et sa proie; mais dans le 
récit, la relation dévoreur/dévoré est renversée puisque un 
homme du clan du léopard arrache à la mort la dernière femme 
du clan de la chèvre, sauvant celui-ci de la disparition totale. 
Cet épisode rappelle fort à propos que l'échange matrimonial 
fondé sur le mariage avec la cousine croisée matrilatérale 
implique au moins trois partenaires. Il faut bien, en effet, que 
le clan de la chevelure reçoive lui-même des épouses d’un 
troisième clan s’il donne ses filles au clan de la chèvre et s’il 
entend échapper à l'inceste auquel Kabunda est provisoire- 
ment condamné. La structure matrimoniale originelle esquis- 
sée par le mythe peut être formalisée de la manière suivante : 


PTE 
À (0) 
clan de la chèvre 


O A 0 A 
clan de la chevelure D E clan du léopard 


Le conflit qui oppose les gens de la chevelure aux gens de la 
chèvre est donc surmonté grâce à un troisième partenaire. 
Seule cette structure permet, enfin, de justifier la supériorité 
des premiers sur les seconds : donneur de femmes et de nour- 
riture par rapport au clan de la chèvre, Kabunda, chef du clan 


1. Bourgeois, 1965, p. 28. 
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de la chevelure, est en mesure de lui imposer son autorité 
jusqu'au suicide, parce qu'il ne reçoit rien en échange. 

Le conflit entre le père et le fils se double donc d’un conflit 
entre beaux-frères. Il exprime en termes d'alliance un problème 
plus général : les gens de la chèvre ont partie liée à la foudre; 
ils collaborent de cette façon, mais en position d’infériorité, 
avec le clan de la chevelure qui assume la responsabilité de 
l'agriculture. La mort de Tshipimpi ressemble à un sacrifice 
agraire de fertilité agissant sur la pluie. Cette opposition est 
aussi celle du feu (qu’apporte l'ancêtre du clan de la cheve- 
lure) et de l’eau (dans laquelle se jettent les gens du clan de 
la chèvre). L'on comprend dès lors que le feu ne parvienne pas 
à détruire la tête de Tshipimpi, source éternelle de pluie. Plus 
exactement la mort de Tshipimpi comme le suicide dans l’eau 
de ses compagnons rendent à l'humidité les graines stérilisées 
par l’action intempestive des flammes auxquelles on les sou- 
mettait : les gens de la chèvre mésusaient în illo tempore du 
feu que les gens de la chevelure leur avaient donné, de telle 
sorte que la famine régnait au lieu de l'abondance escomptée. 
La mort du héros abolit cette fâcheuse persistance de la 
sécheresse. 

Le mythe superpose donc un schème dualiste (deux clans 
se disputant la chefferie) et un schème ternaire, implicite, 
qui est l’exigence minimale de l'échange généralisé des femmes. 
En cela, il ne fait que traduire assez fidèlement la structure 
sociale de la société lamba où les nombreux clans totémiques 
exogames (plus d’une trentaine en Zambie seulement) sont 
associés deux à deux par des relations à plaisanteries fondées 
sur la complémentarité antithétique 1, L'idéologie de ce jume- 
lage sous-entend que l’un des partenaires se juge supérieur 
à l’autre, quand bien même les services rituels funéraires 
qu'ils se rendent seraient réciproques. Les exemples et les 
justifications donnés par Bourgeois l’attestent : le clan du 
feu est associé au clan de la pluie parce que celle-ci éteint 
celui-là; le clan de la chèvre au clan de l'herbe parce que la 
première mange la seconde, etc. 2. Les clans sont effectivement 
unis par le mariage avec la cousine croisée matrilatérale, 


1. Whiteley, 1951, p. 6o. 
2. Bourgeois, 1965, p. 26, 
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bien que le pourcentage d’unions réalisées soit faible 1. Un 
seul clan domine politiquement tous les autres; par un curieux 
déplacement linguistique, ce ne sont pas les cheveux (comme 
dans le mythe) mais les poils du pubis qui lui servent d’ap- 
pellation totémique. 

M 8 utilise le conflit historique qui oppose le nouveau clan 
dominant aux autochtones (le clan de la chèvre) pour décrire 
la structure dialectique permanente de l'univers. La compa- 
raison du mythe lamba avec la geste luba montre que le code 
cosmogonique qu’il utilise est solidaire du code politico- 
familial puisqu’une geste de la patrilinéarité, dont la victime 
décapitée, appartenant à l’ancienne dynastie (Nkongolo en 
M 1), signifie la saison sèche, se transforme en M 8 bis en une 
geste de la matrilinéarité dont la victime décapitée, appar- 
tenant au clan dominant originel (Tshipimpi), personnifie 
la saison des pluies. Dans le cas présent, cette inversion 
thématique s'explique au moins partiellement par l’histoire; 
les Lamba semblent s'être détachés du groupe luba, qui est 
situé au nord-ouest de leur habitat actuel : la zone frontière 
du Congo Kinshasa et de la Zambie ?. 

Des Luba patrilinéaires aux Lamba matrilinéaires, le code 
général demeure inchangé. Le meurtre du père, en M 8 et 
en M 8bis, ne peut être interprété indépendamment du 
meurtre de l'oncle maternel en M x. Ce code n’est pas propre 
seulement à lunivers symbolique luba car on le retrouve 
sous des formes équivalentes dans les civilisations voisines 
dont nous allons entreprendre l'exploration. En particulier, 
la disjonction du père et des fils est le mythème fondateur 
de la matrilinéarité dans la pensée symbolique kuba. Le rap- 
prochement avec M 8 et M 8 bis est d'autant plus saisissant 
que le héros de cette histoire est, nous apprendrons par la 
suite, un frère incestueux, comme Kabunda l’instaurateur 


présumé du système matrilinéaire chez les Lamba. 


1. Whiteley, 1951, p. 60; Bourgeois, 1965, p. 26. 
2. Whiteley, 1951, p. 56; Bourgeois, 1965, p- 28. 
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M 9, KUBA : ORIGINE DE LA MATRILINÉARITÉ ET 
DES RITES D'INITIATION DES JEUNES GENS (Van- 
sina 1). 


Un jour que le héros culturel Woot, fondateur de la royauté, 
s'était enivré de vin de palme, il gisait nu sur le sol. Ses fils 
se moquèrent de lui, mais sa fille le recouvrit après s’être 
approchée de lui pudiquement à reculons. Lorsque Woot se 
réveilla, il récompensa sa fille en déclarant qu’il n'aurait 
d’autres héritiers que les enfants de celle-ci. C’est l’origine du 
système matrilinéaire. Woot punit ses fils en les envoyant 
subir les rites d'initiation. 


M 8 et M 9 appartiennent à deux cultures matrilinéaires 
différentes dont les liens historiques ne peuvent être que fort 
lointains. Et cependant ils véhiculent le même message (ori- 
gine du système matrilinéaire), au moyen d’une armature 
quasi identique : 


— disjonction du père et du fils (agression ou injure dirigée 
contre le père) 

— conjonction de l’oncle maternel et du neveu (Luba-Hemba) 
ou conjonction du père et de la fille (Kuba) 


M 8 et M 9 laissent entendre que la conjonction du père 
et de la fille est équivalente à la conjonction de l’oncle mater- 
nel et du neveu, qui fonde normalement la filiation matri- 
linéaire. Cette mytho-logique, qui n’est pas rigoureusement 
conforme à la logique sociale, attire à nouveau l'attention 
sur la première partie de M x (version Burton). En effet, le 
deuxième trait de l’armature du mythe kuba s’y trouve à 
l'état débauche, précisément au moment où la famille patri- 
linéaire du héros traverse une crise grave. On se souviendra 
qu'Ilunga Mbidi avait voulu transmettre le pouvoir à sa fille 
Mwanana, alors que le fils aîné, Mbidi Kiluwe, avait la faveur 
du peuple. Cette dispute entraîne le départ de Mbidi Kiluwe, 
qui se trouve séparé de son père et de son peuple. Sur le plan 


1. Vansina, 1955, p. 144. 
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formel, la première partie de M 1 ne diffère de M 9 que par 
l'ordre des événements : la conjonction du père et de la fille, 
qui termine le récit chez les Kuba, l’inaugure chez les Luba. 
Cette différence trouve sa justification dans le message fami- 
lial propre à M 1 : la crise de l’ordre patrilinéaire ne sera pas 
résolue définitivement, comme c’est le cas dans le mythe 
kuba (M 0), par l'instauration delamatrilinéarité, Au contraire, 
M 1 s'efforce de montrer que l’ordre matrilinéaire qui s’ébauche 
est monstrueux, afin d’amorcer le retour triomphant de la 
patrilinéarité en la personne du petit-fils Kalala Ilunga. Dans 
M 9, au contraire, les petits-fils inaugureront, conformément 
au désir de Woot, l’ordre matrilinéaire qui est celui des Kuba 
depuis des siècles. Ce mythe nous apprend sans équivoque 
que la conjonction affectueuse du père et de la fille annonce 
mythiquement l’ordre matrilinéaire par opposition à l’ordre 
patrilinéaire. Nous retrouverons ce trait dans la mythologie 
lunda du roi-chasseur, sous une affabulation rigoureusement 
semblable à celle du mythe kuba (voir chap. v). 

Replacé dans ce contexte mythologique général, M T utilise 
le code de M 9 pour laisser entendre qu'un père royal (Ilunga 
Kiluwe) tente d'instaurer une situation matrilinéaire par le 
truchement de sa fille, préférée aux fils. La seconde séquence 
(rencontre de Mbidi Kiluwe et de Nkongolo) instaure provi- 
soirement cet ordre matrilinéaire (et même matrilocal); la 
disjonction du père et des fils, source première de la matri- 
linéarité selon M 8 et M 9, est maintenue en M x à la seconde 
génération (Mbidi Kiluwe abandonne son fils avant même sa 
naissance chez son beau-frère). Mais le héros de la troisième 
séquence, Kalala Ilunga, supprime son oncle maternel et 
restaure l’ordre patrilinéaire qui n’a cessé, depuis lors, de 
présider à la succession dynastique. 

Il est intéressant de noter que M x associe l'ébauche mal- 
heureuse d'ordre matrilinéaire à un état culturel grossier; les 
rois de cette « première dynastie » (Verhulpen) se tenaient 
mal à tous égards. Or, bien que Woot fasse figure d’unique 
héros culturel chez les Kuba, les mythes s'étendent complai- 
Samment sur ses faiblesses. Non seulement il s’enivre scan- 
daleusement, jusqu’à abandonner toute pudeur devant ses 
enfants, mais encore, une tradition mythique largement répan- 
due dans la tribu dominante bushong affirme qu'il s'unit avec 
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sa sœur Mweel. Il s’exila et disparut vers l'amont du Sankuru; 
ses neufs enfants furent le fruit de cette union réprouvée *. 
Nous possédons au moins trois versions importantes de ce 
récit exotérique (Torday, 1911; Denolf, 1933 et 1954; Vansina, 
1963). M 9, en revanche, est, selon Vansina, un mythe secret 
livré aux jeunes gens pendant l'initiation. Paradoxalement, 
la mythologie kuba nous présente l'état actuel de la société 
comme le résultat d’une double régression. L’ivresse et lim- 
pudeur involontaire de Woot provoquent la réaction impie 
de ses fils d’où découle le système matrilinéaire; lexil, qui 
est la conséquence de l'inceste, explique la perte de l'unité 
culturelle et linguistique primitive. Les mythes d’origine kuba 
se situent ainsi apparemment aux antipodes de la geste luba 
qui associe la fondation d’un État conquérant puissant à 
l'avènement d’une civilisation patrilinéaire aristocratique, 
jugée supérieure à celle de Nkongolo l'incestueux. Et cepen- 
pendant, nous le verrons, ces mythes appartiennent au même 
ensemble que M I. 


M 10, KUBA : L'INCESTE DE WOOT, LE CRI DES ANI- 
MAUX ET LE DÉPART DU SOLEIL (version Denolf ?). 


Après avoir commis l'inceste avec sa sœur Mweel (Muele), 
Woot (Woto) s'enfuit vers l’est et s'établit au bord de la 
rivière Sankuru. Mweel s'efforça alors de faire revenir son 
frère car le village était plongé dans la nuit perpétuelle depuis 
son départ. Elle dépêcha d’abord auprès de lui des émissaires 
humains. Ceux-ci découvrirent l'empreinte des pas royaux sur 
un rocher et rebroussèrent chemin. Mweel envoya alors la tem- 
pête (mvula) auprès de son frère. Mais Woot ne voulut pas la 
recevoir. Mweel envoya ensuite le chien Bondo, à qui Woot 
remit un paquet de viande emballé dans une peau tachetée de 
« chat sauvage » (nshimba). Il précisa que le jour se lèverait si 
la peau devenait blanche; si la peau devenait complètement 
noire, en revanche, la nuit continuerait à régner sur le village. 


1. Vansina, 1955, pp. 144-145. 
2. Denolf, 1933 (pp. 237-246) et 1954 (pp. 465-468 et p. 134). Voir aussi 
Torday, 1911, pp. 247-248, et Vansina, 1963, pp. 94-95. 
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Woot interdit expressément au messager de manger la viande. 
Mais sur le chemin du retour, le chien ne put résister à la ten- 
tation. Il en perdit la parole. Une variante plus riche donne 
deux compagnons de voyage au chien : la mouche et la tortue. 
Woot offrit à ses hôtes une maison pour la nuit, tout en leur 
recommandant de ne toucher à rien. Or la mouche but du 
vin de palme, la tortue fuma la pipe et le chien se jeta sur la 
viande et le manioc. Pour les punir, Woot leur retira la parole. 
Il les renvoya et barra le chemin au moyen d’une grosse pierre. 
Alors Mweel envoya le ver à bois Bombo qui fora un passage 
dans le rocher. L’insecte trouva Woot endormi. Le cri du 
léopard le réveilla soudain. Le nouvel émissaire implora le fugi- 
tif de revenir auprès de sa sœur afin que la lumière du jour 
réapparaisse. Woot ne céda pas à cette prière, mais il appela 
sa fille Bibolo; il lui ordonna de rassembler des présents pour 
Mvweel : un singe (mfunga), un coq, un moineau (tshapodia), 
les oiseaux mukuku et djundie, un grillon. Il confia ces ani- 
maux à Bombo. Celui-ci s’en retourna auprès de Mweel. Le 
lendemain matin les animaux offerts par Woot se mirent à 
pousser leur cri et le soleil se leva à nouveau. 

Selon l’une des versions, Woot plaça ces animaux dans un 
cageot à poules qu’il confia à son fils Bibole. Celui-ci fut 
dépêché auprès de Mweel. Woot, en effet, avait emmené avec 
lui en exil un fils et une fille (celle-ci s'appelle cette fois Ibengu). 
Le texte néerlandais, malheureusement ambigu, laisse entendre 
que Bibole et Ibengu retournèrent ensemble au village avec le 
cageot 1, 


La richesse cosmogonique de ce mythe important saute 
aux yeux. Les animaux évoqués sont des annonciateurs du 
soleil dont le lever semble obéir à leur cri. Torday réduit la 
liste à trois oiseaux : le coucou du Natal (mokuku), le coq et le 
japodya (« petit oiseau noir qui fait son nid en grande bande 
dans les arbres près des villages »). Les cris de ces trois espèces, 
en effet, se succèdent connotant respectivement la nuit, 
l'aurore et « le beau lever du soleil 2 », Nous développerons les 
implications de ce mythème au cours du chapitre suivant. 
Nous nous bornerons ici à commenter le code familial. Puisque 


1. Denolf, 1933, p. 246. 
2. Torday, 1925, p. 248. 
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les Kuba eux-mêmes nous invitent à comparer la version ésoté- 
rique et la version exotérique, l’on ne manquera pas d’aperce- 
voir que la pudeur extrême de la relation père-fille (M 9) 
contraste avec le caractère impudique de la relation frère- 
sœur (M 10). Or la première version se retrouve à l'arrière-plan 
de la seconde, où l’on apprend qu’une fille accompagne Woot 
dans l'exil. Le héros solaire charge cette fille de rassembler les 
animaux de lumière. Elle fait donc figure de médiatrice entre 
un frère (Woot) et une sœur (Mweel) qui sont trop loin l’un de 
’autre pour avoir été trop proches. Une variante suggère 
même qu’elle accompagne son propre frère au village. Le 
rétablissement du mouvement solaire, l'alternance du jour et 
de la nuit, sont analogues à la réunion symbolique du frère et de 
la sœur que la honte de l'inceste a d’abord séparés. Mweel 
cherche à faire revenir Woot non seulement parce que le vil- 
lage est plongé dans la nuit, mais encore parce qu'une société 
matrilinéaire ne peut se concevoir sans l’étroite association 
socio-économique du frère et de la sœur. M 9 et M rose 
complètent de toute évidence. Il ne suffisait pas que Woot se 
sépare socialement de ses fils et se rapproche de sa fille pour 
que le système matrilinéaire puisse fonctionner. La même 
décision aboutit à une impasse dans la première partie de la 
geste luba qui dessine le profil d’une famille matrilinéaire 
caricaturale et rabougrie. Il faut encore que Woot retourne 
d'une certaine façon auprès de sa sœur après s'être séparé 

elle. M 10 décrit métaphoriquement cette situation en 
comparant le frère éloigné à la lumière disparue. Le cri mati- 
nal des oiseaux salue à la fois le retour de l'aube et l’établisse- 
ment d’un nouveau mode de relation entre le frère et la sœur, à 
mi-chemin entre l'inceste et la séparation totale. Alors que la 
conjonction incestueuse menace l'ordre social, la disjonction 
des amants incestueux bouleverse l’ordre cosmique. M 10 
décrit la recherche d’une solution moyenne entre l'inceste 
(qui n’a cessé de marquer la royauté sacrée) et sa négation 
excessive. Cette solution moyenne est précisément réalisée dans 
la conjonction modérée du frère et de la sœur qui constitue 
l'originalité même de la société matrilinéaire : le mouvement 
du soleil masculin autour de la terre est comparable à la 
démarche exogamique des hommes qui donnent leur sœur 
en mariage sans vraiment se séparer d'elle. 
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Seul l’aspect cosmogonique subsiste dans la variante rap- 
portée par Torday, où Mweel (Moelo) est devenue le frère de 
Woot (Woto 1). Le premier envoie trois émissaires masculins 
auprès du second. Pour que leur mission réussisse, il est indis- 
pensable qu'ils ne se querellent pas et qu’ils ne s’attardent pas 
à pêcher dans les rivières. Or l’un des trois hommes transgresse 
ces deux interdits; les deux autres rebroussent chemin. Mais 
Mweel les renvoie à la recherche de Woot assistés du secours 
d’un chien. Woot se laisse apitoyer parle discours desambassa- 
deurs à qui il confie les trois oiseaux dont les cris se succèdent 
pour annoncer la fin de la nuit et saluer le lever du soleil : le 
coucou du Natal, le coq et le japodya.{Cette variante comporte 
en outre une nouvelle notation saisonnière : le récit se déroule 
à une époque où la pêche est interdite. Vansina nous apprend 
que la pêche, la chasse et la cueillette prévalent sur le travail 
des champs de mai à août, c’est-à-dire durant la saison sèche 2. 
Il y a donc lieu de penser que le mythe se réfère à l'abolition de 
cette période. Nous verrons effectivement au cours du pro- 
chain chapitre que la nuit éternelle dans laquelle l’exil de Woot 
plonge le monde est homologue à la saison des pluies. 

L’articulation de M 9 et M 10 apparaît dans une courte 
légende (M 1x). Ce récit qui a l'allure d’une fable moralisatrice, 
requiert notre attention car le thème de l'inceste y apparaît 
sous une forme affaiblie; par ailleurs, sa fonction explicite 
(rendre compte de l’origine de la cérémonie d'initiation des 
jeunes gens) suggère qu’il n’est qu’un doublet de M ọ. 


M II, KUBA : ORIGINE DE LA CÉRÉMONIE D’INITIA- 
TION (Torday 5). 


A 


Un jeune homme qui avait atteint l’âge de la virilité avait 
l'habitude de boire du vin de palme en compagnie de sa mère 
sans jamais en offrir à son père. Lorsque celui-ci lui faisait des 
remontrances, le fils n’hésitait pas à le narguer. Le père décida 
de punir ce fils impertinent. Il se cacha après le coucher du 


1. Torday, 1911, pp. 246-248. 
2. Vansina, 1964, p. 17. 
3. Torday, 1911, pp. 240-241. 
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soleil sur le sentier menant à la palmeraie. Lorsqu'il aperçut 
son fils chargé de deux grandes calebasses de vin, il se mit à 
expérimenter l'instrument de musique qu'il venait de confec- 
tionner : faisant tournoyer une tige de palmier fixée au bout 
d’une corde, il émit un bruit lugubre qui effraya vivement le 
jeune homme. Abandonnant ses calebasses, celui-ci s'enfuit au 
village. La scène se reproduisit plusieurs fois. Un jour le père 
appela son fils et lui demanda narquoisement pourquoi il ne 
buvait plus de vin de palme. Le fils répondit qu'un fantôme le 
menaçait près de la palmeraie. Le père lui suggéra alors d’in- 
sulter le fantôme comme il s'était moqué de l’auteur de ses 
jours. Le fils se repentit et l'invisible présence cessa de rin- 
quiéter. Il devint obéissant et partagea depuis ce jour son vin 
de palme avec son père. Fort de cette expérience, ce dernier 


convoqua pendant la nuit les vieillards du village et ils déci- 


dèrent d'instaurer le rite d'initiation afin que les fils ne bra- 
vassent pas leurs parents en tablant sur leur force physique. 


On aperçoit immédiatement que le rapprochement excessif 
d’un homme et de sa mère se substitue ici à la conjonction 
incestueuse d’un frère et d’une sœur, qui se trouve au cœur du 
cycle de Woot (M 10). Par ailleurs, comme dans M 9, le récit 
est dominé par un conflit qui éclate entre le père et le fils à 


ropos du vin de palme. L'association pudique du père et de 
la fille en M 9 est l’homologue inverse de la conjonction quasi 
incestueuse de la mère et du fils en M 11; celle-ci à son tour est 
équivalente à l'inceste de Woot avec Mweel, dont le symbo- 
lisme initiatique proclame qu’elle est la mère primordiale (voir 
pp. 137-138). M8,M 0, et M 11 fondent la matrilinéarité sur la 
même problématique. Le drame œdipien — hostilité des fils 
envers le père, tentation incestueuse — Se trouve évoqué avec 
toutes ses composantes dans ce groupe dont la fonction est 
d'expliquer la fondation dela société matrilinéaire et l'initiation 
des jeunes gens. L'ordre familial s’instaure par une première 
dichotomie : la fille pudique est conjointe socialement au père 
tandis que les fils impies en sont éloignés. Mais cette opération 
n’a de sens qu’à la condition d'écarter la menace de l'inceste 
après avoir conjuré les périls de l'ivresse; les relations mère-fils 
(M 11), frère-sœur (M 10), père-fille (M 9) doivent être recou- 
Vertes du même manteau de pudeur. 
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M 11 se construit donc à la charnière de M 9 et de M ro à 
partir d’un même conflit primordial opposant le père à ses 
fils. 


M 9 M rr M 1o 
conjonction pudique  conjonctionimpu- conjonction impu- 
.… père-fille dique mère-fils dique frère-sœur 
ivresse ivresse + inceste  inceste 


La tentation incestueuse de Woot (M 10) est la transforma- 
tion de la tentation quasi incestueuse du protagoniste de M I1 
qui s’enivre en cachette avec sa mère. Mais le Woot incestueux 
de M 10 est aussi le Woot ivre de M 9. M 11 fournit le message 
le plus riche, sous l’aspect le plus anodin, puisque l'ivresse et 
l'inceste s’y trouvent réunis et condamnés. La société matri- 
linéaire actuelle nous est présentée comme le produit de cette 
double régression vers le désordre naturel, s’effectuant sous le 
signe du père originel bafoué, à la fois victime (de l’imperti- 
nence de ses fils) et coupable (d’intempérance et d’inceste). 
C'est dans ce sens structural, fort étranger aux préoccupations 
de Malinowski, que l’ensemble M 9, M 10, M 11 peut passer 
pour une « charte » constitutive de la matrilinéarité kuba. 
Celle-ci est pensée comme alternative à (et dégradation de) 
l'ordre patrilinéaire initial. Elle est définie mythiquement, 
comme en M 1, par la conjonction affectueuse du père et de la 
fille. Ce mythème n’a aucun sens sociologique. Seule une cer- 
taine logique des propositions éclaire ce choix aberrant du 
point de vue de la praxis sociale : cette relation est la réplique 
symétrique et inverse d’une autre relation, donnée en premier 
lieu, le conflit du père et des fils. 


code de la matrilinéarité : 


disjonction père-fils conjonction père-fille : Woot 
se rapproche de sa fille dans 
le même mouvement qui le 
sépare de ses fils 


Cette conjonction affectueuse est la seule relation positive 
de notre groupe de mythes. La fille de Woot restaure la pudeur 
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compromise par l'ivresse; c'est à elle qu’il échoit encore de 
réparer les conséquences néfastes de la faute paternelle : elle 
rassemble les animaux annonciateurs de l’aube suspendue. Ce 
détail demeure inexplicable si l'on ne considère pas la variante 
de M 10 où l’on voit la fille et le fils de Woot retourner ensemble 
au village. A la conjonction pudique du père et de la fille 
(M 9), M 10 substitue une conjonction modérée du frère et de 
la sœur garante de la matrilinéarité et de l’alternance harmo- 
nieuse du jour et de la nuit. Ce code s'applique aussi à la geste 
luba en tant que charte constitutive de l’ordre patrilinéaire. 
Mais cette fois le mythème initial (conjonction affectueuse du 
père et de la fille) s'accompagne d’une disjonction définitive 
(haineuse) du frère (Mbidi) et de la sœur (Mwanana), para- 
lysant tout développement en direction de la matrilinéarité. 
Dans le langage mythique, l'ouverture vers la patrilinéarité 
implique le rejet du frère par la sœur (ou l'inverse) et le mariage 
au loin. 


Luba Kuba 


sœur agressive chassant son Sœur incestueuse 
frère au loin 
haine de la sœur pour le frère, sœur s'efforçant de communi- 


puis mariage hyperexoga- quer avec son frère exilé 
mique 
patrilinéarité matrilinéarité 


Ce code vérifie curieusement une propriété inconsciente du 
système matrilinéaire que nous avons cru pouvoir dégager 
dans un ouvrage précédent : décision culturelle prudente, 
l'option matrilinéaire se définit, par rapport au système patri- 
linéaire, à mi-chemin entre l'inceste et l’exogamie 1. M 9 
affirme que ce choix est la conséquence indirecte de l’intem- 
pérance et de l’impudeur. 

L'exil de Woot après l'inceste provoque non seulement 
une éclipse solaire, mais il voue encore la société primordiale 
à l'éclatement, En fuyant les siens, Woot crée systématique- 
ment la diversité linguistique. La mise en place de l'univers 
culturel, son étalement dans l’espace ne cessent d’être pensés 


1. Heusch, Luc de, 1958. 
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comme malédiction, vengeance du père incestueux dont les 
fils regrettent à présent l'absence. 


M 12, KUBA : LA SUCCESSION DE WOOT, LES MIGRA- 
TIONS ET LA DIVERSITÉ DES PEUPLES (Vansina 1). 


Avant de s’exiler, Woot régla sa succession de la façon 
suivante. Il fit venir Ishweem, son fils aîné (qui fut à Pori- 
gine de la tribu Ngeende) et lui ordonna de se présenter le 
lendemain matin, peu avant l'aube. Il l’appellerait en sifflant 
doucement. Pour se faire reconnaître, Ishweem demanderait 
le cageot à poules. Mais un Pygmée qui avait surpris cette 
conversation avertit un autre fils de Woot, Nyimilong : « Toi, 
enfant de sa sœur, laisseras-tu échapper le pouvoir 2? » Nyimi- 
long fut le premier à se présenter à l'appel de Woot. Celui-ci, 
fort ennuyé de la méprise, offrit d’abord un coffre plein de 
vêtements, que Nyimilong refusa, exigeant le cageot à poules. 
Nyimilong y trouva les symboles royaux : la plume d’aigle, 
la peau de léopard, la peau de genette {mbiidy), l’écaille de 
pangolin; un autre informateur ajoute à cette liste les coquil- 
lages cauris et le costume national, Nyimilong revêtit celui-ci 
et dansa pour la première fois au village la danse du cou- 
ronnement. 

Woot furieux lança une malédiction sur son peuple. Le 
millet se mit à pourrir, les poules moururent, le soleil ne se 
leva pas, les animaux devinrent sauvages. Woot incendia le 
village originel, dont la devise affirme aujourd’hui encore 
qu’il fut anéanti par le feu, tandis que les rivières débor- 
dèrent. Une nièce de Woot mit au monde un mouton. Dans 
la précipitation du départ, la femme de Woot se blessa à une 
souche. Elle appliqua sur la blessure des plantes et sentit une 
brûlure : elle venait de découvrir le sel, que fournissent les 
cendres d’une espèce végétale. 

La suite du récit, conforme à M 10, raconte comment 
Mweel envoya des émissaires — un chien, une mouche, une 

1. Vansina, 1963, pp. 93-95 et 100-r01. 


2. Nyimilong est un fils incestueux de Woot et de Mweel, voir Vansina 
et Jacobs, 1956, p- II. 
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tortue — à Woot pour que le soleil se lève à nouveau. Mweel 
quitta ensuite à son tour les Kuba, tandis que les tribus se 
mettaient en marche à la recherche de Woot, sous la conduite 
de Nyimilong. Selon certains informateurs, Woot aurait pris 
la tête des Kete, des Luba ou de certaines tribus kuba; il 
aurait laissé en route divers groupes qu’il dota de leur nom 
actuel. Par un procédé magique, il modifia chaque fois le 
langage des hommes qu’il quittait. Chemin faisant, Woot créa 
aussi la diversité du paysage, des plantes et des animaux. 
Pour empêcher ses fils de le rejoindre, il précipita des rochers 
dans la rivière. Puis, selon quelques informateurs, il aban- 
donna deux cadavres, celui d’un paresseux et celui d’un sor- 
cier, afin de décourager ses poursuivants. Finalement, Woot 
disparut à l’est, emporté par un tourbillon. Un informateur 
affirme qu’il s’enfonça dans le lac Itaangwa dika (dont le 
nom semble signifier, selon Vansina, le soleil au zénith). 


On observera d’abord que la succession de Woot ne se 
conforme pas à la décision qu'il avait prise en M 9 : dévolue 
à un fils incestueux, elle n’est, à vrai dire, ni matrilinéaire 
ni patrilinéaire. Le mythe se situe effectivement à une époque 
critique où l'inceste a confondu l'alliance et la parenté. C'est 
un étranger, un Pygmée indiscret, qui tient l’avenir de la 
royauté sacrée dans ses mains. Mais surtout, le conflit entre 
le père et le fils, amorcé en M 0, s’intensifie et prend une 
tournure dramatique; la colère de Woot bafoué s'étend cette 
fois à son peuple entier. Celui-ci entreprend alors une longue 
et inutile quête du père disparu qui multiplie les obstacles, 
physiques et culturels, entre lui et ses enfants. Mais para- 
doxalement, dans lexil, Woot poursuit l’entreprise de créa- 
tion linguistique qui débuta lorsqu'il donna un nom propre 
aux Kuba, avant la dispersion des hommes 1, Voici qu'à pré- 
sent il retire la parole aux animaux (M 10) tout en dotant 
chaque peuple d’une langue distincte. Woot le linguiste est 
donc à tous égards l'organisateur des différences au sein de 
l'espèce humaine, qu’il sépare des espèces animales sommées 
de quitter le village primordial où ils vivaient apparemment 
en bonne intelligence avec les hommes (M 12). Mais ces inno- 


1. Torday, 1911, p. 21. 
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vations culturelles se font sous l'empire de la colère, du dépit 
ou de la vengeance. L’attitude de Woot est ambiguë : en 
incendiant le village primordial, il ne met pas fin à la culture, 
il détruit son foyer d'origine, suscitant la migration et la 
diversité des peuples. Cette nouvelle étape du développement 
culturel est ressentie comme une perte dramatique de l’unité 
originelle. La découverte de la technique de fabrication du 
sel par la femme de Woot, conséquence d’un accident dou- 
loureux, est significative de cette singulière philosophie pessi- 
miste de l’histoire. Un cataclysme naturel, qui pourrait bien 
être une espèce de déluge corrélatif à la disparition du soleil, 
prélude à ce curieux bond en avant de la culture humaine : 
les rivières débordent, le millet pourrit. Cette éclipse et cette 
inondation laissent entendre que la distinction des saisons est 
abolie, comme l'alternance du jour et de la nuit, et que la 
pluie s’installe. Nous développerons ce code cosmogonique 
au cours du prochain chapitre. Il importe seulement de sou- 
ligner ici que cette suspension catastrophique du rythme cos- 
mique est provisoire : Woot libérera le soleil. Il introduira 
aussi la discontinuité dans de nouveaux domaines naturels 
où semblait n’exister aucun système de différences : il crée, 
chemin faisant, la diversité géographique, zoologique et bota- 
nique, de même qu'il suscite la diversité des peuples et des 
langues dans l’ordre culturel. Il semble aussi, nous y revien- 
drons, qu’il introduise la mort et la nécessité du travail. 

M 9 et M 12 expriment la disjonction père-fils par des 
moyens différents, qui véhiculent des messages complémen- 
taires. 


M 9 M 12 
Woot ivre et impudique Woot incestueux 
Woot punit ses fils Woot quitte ses fils 
Origine de la société matrili- Origine de la diversité cultu- 
néaire et de l'initiation relle et linguistique 


En M 0, les fils de Woot, condamnés à subir les épreuves 
de l'initiation, sont exclus symboliquement et provisoirement 
de la société. En M 12 inversement, Woot quitte réellement 
et définitivement ses fils. M 9 préserve l'unité tribale bien 
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que la patrilinéarité initiale soit perdue. M 12 provoque la 
dissolution de l'unité culturelle et linguistique. Considérés 
ensemble, M 9 et M 12 expliquent l’ordre culturel actuel par 
la dégradation progressive d'une société idéale où l'on ne 
parlait qu’une seule langue, et où l'harmonie régnait entre 
le père et les fils. L'ivresse de Woot explique l'acquisition 
de la matrilinéarité et l'initiation des jeunes gens; consé- 
quence de l'inceste de Woot, la perte de l’homogénéité lin- 
guistique est aussi création de cultures nouvelles. La diver- 
sité culturelle surgit dialectiquement de l'inceste : la fuite 
en avant de Woot, qui renonce à jamais à voir sa sœur, peut 
étre décrite comme passage à la limite de la prohibition. Cet 
aspect est particulièrement visible dans une brève variante 
de M x2, provenant de la tribu byeng, qui introduit un écart 
maximal entre Woot et Mweel après leur excessive conjonc- 
tion dans la solitude. 


M 12 bis, KUBA : L'INCESTE DE WOOT ET LA DISPER- 
SION DES HOMMES (Vansina 1, 


Woot, atteint de la lèpre, alla vivre en forêt avec sa sœur 
Mweel et son successeur Yoncolo. C’est au cours de cet isole- 
ment qu'il découvrit les symboles du pouvoir. Mweel lui 
donna de nombreux enfants, appelés à devenir les fondateurs 
des diverses tribus. Guéri, Woot revint au village. Mais il en 
fut chassé pour avoir commis l'inceste. Il s’exila vers l’amont, 
tandis que Mweel s'éloignait vers laval. Yoncolo demeura 
chez les Kete et les Twa (Pygmées). 


La séparation radicale des amants incestueux est définie 
par l'opposition aval/amont. Dans l'espace dessiné par cet 
écart déchirant, surgit la discontinuité tribale. De positive, 
la fonction linguistique de Woot devient négative : il min- 
vente plus les langues pour faire obstacle à la communication 
comme en M 12; ce sont au contraire les fils qui peuplent le 
vide créé par la disjonction de la mère et du père incestueux 


1. Vansina, 1956, pp. 257-300. 
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en instaurant les différences culturelles. Mais la diversité lin- 
guistique qui résulte dans les deux cas de l’éclatement d’une 
intimité originelle et de l’affirmation exaspérée de la prohibi- 
tion de l'inceste, annule du même coup la fonction de la règle 
qu'elle ramène au point zéro. En effet, la différenciation tri- 
bale crée un univers culturel en miettes. En créant des langues 
distinctes (M 12), Woot compromet les échanges matrimo- 
niaux entre les peuples issus de lui. Il isole les groupes les 
uns des autres et les enferme chacun pour son compte dans 
l’endogamie. La fuite vers l'inconnu de Woot l’incestueux 
suscite donc l’inceste à un niveau supérieur. La faute origi- 
nelle s’est retournée comme un gant. A l’intérieur même de 
la tribu kuba, les usages matrimoniaux reflètent cette contra- 
diction interne de l’exogamie clanique tendant vers sa limite : 
l’endogamie géographique. Toute femme avec qui des liens 
de parenté peuvent être établis est interdite; cette prohibition 
concerne huit ou seize clans, car les Kuba conservent le sou- 
venir de leurs liens généalogiques bilatéraux pendant trois ou 
quatre générations. Mais cet élargissement considérable du 
champ exogamique est compensé par une tendance inverse 
à s’allier aux groupes les plus rapprochés dans l’espace 1. 
L'hyperexogamie clanique de l'échange généralisé va de pair 
avec l’endogamie locale. La rupture des communications lin- 
guistiques, conséquence directe ou indirecte de l’inceste de 
Woot, implique la rupture des relations d'alliance entre des 
groupes tribaux désormais voués à leurs propres mots et pra- 
tiques, leurs propres femmes. Ceci ne signifie nullement cepen- 
dant que langage et parenté obéissent aux mêmes lois. La 
communication matrimoniale (qui doit être exogamique) exige 
un lieu linguistique homogène (le village primordial que Woot 
incendie), où les mots sont accessibles à tous, circulent libre- 
ment, sans interdits. L'échange exogamique implique, somme 
toute, une communauté où la parole est incestueuse, à la 
portée de tous. En fonction de la même logique, le mythe 
met en scène un héros culturel incestueux s’occupant de créer 
la diversité des langues, d’abolir l’unité linguistique originelle. 
La réalité comme l’image qu’en réfléchit le miroir mythique 
tendent à renforcer une thèse que nous avons jadis défendue, 


1. Vansina, 1964, pp. 28-29. 
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à savoir que le langage et la parenté présentent une homo- 
logie inverse 1. 

Comme à Babel, la diversité des peuples est la conséquence 
d'une faute: mais il s’agit cette fois d’une faute dont le 
démiurge lui-même s’est rendu coupable. Dans la perspec- 
tive biblique, la confusion des langues interrompt la construc- 
tion d’une tour qui aurait dû relier le ciel et la terre 2 Or, 
nous trouvons une représentation cosmogonique analogue dans 
le cycle de Woot, où le départ du héros provoque la dispari- 
tion du soleil. Dans les deux cas, il existe un même type de 
corrélation entre le code culturel et le code astronomique du 
mythe : la perte de l'unité originelle du langage est associée 
à la rupture d’un système de communication établi naturel- 
lement (rayons de soleil) ou culturellement (tour) entre le ciel 
et la terre. Une tradition kuba universellement reçue (et que 
nous retrouvons en M 12 bis) projette l’opposition du haut 
et du bas sur un axe horizontal : Woot et Mweel se tour- 
nèrent le dos après l'inceste, lui cheminant vers l’amont (haut) 
elle vers laval (bas) 3. La disjonction spatiale des amants 
incestueux est analogue à la séparation du ciel et de la terre, 
comme le laisse clairement entendre un adage (dont nous 
étudierons plus tard la signification complexe) : « Mboom au 
ciel, Ngaan dans l’eau, Mweel en aval, Woot en amont 4. » 
Cette formule établit une relation explicite entre la sépara- 
tion définitive de Woot et Mweel (origine de la discontinuité 
culturelle et linguistique) et la querelle qui opposa les dieux 
créateurs Mboom et Ngaan, jadis réunis. Aujourd'hui, le ciel, 
domaine de Mboom, s'oppose à l’eau terrestre, domaine de 
Ngaan. La dispersion des peuples (objet de M 12) renvoie 
donc de manière latente à l'abolition de cet axe vertical. En 
d’autres termes, le mythe de Babel est lisible en filigrane 
dans notre mythe. L'un et l’autre mettent en corrélation 
l'effondrement, réel ou métaphorique, d'une œuvre culturelle 
réalisée dans l'unité linguistique, et la fin de cette unité 
même. Si les motivations psychologiques prêtées aux acteurs 
du drame mythique diffèrent évidemment, il est tout de 


. Heusch, Luc de, 1971 a, P. 23. 
. Frazer, 1919, vol. 1, p. 362. 

. Vansina, 1963, p. 93. 

. Idem. 
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même remarquable qu'un créateur outragé dans un cas, un 
héros culturel coupable et outragé dans l’autre, réalisent un 
même projet aux conséquences incalculables pour l’histoire 
de la civilisation. 

En effet, la quête nostalgique du père disparu inaugure 
pour les Kuba le temps historique. Les Kuba opposent le 
temps de la création (objet de nombreux récits dont aucun 
n'est universellement accepté) aux deux périodes ultérieures, 
l’époque des mouvements migratoires et celle de l’établisse- 
ment du royaumet, Cette vision pluraliste accentue le 
contraste entre la pensée kuba et la pensée luba, pour qui 
la geste de fondation, extraordinairement constante dans 
toutes ses variations, est le commencement même de l’histoire. 
Les héros luba sont très faiblement culturels : Nkongolo 
est l’héritier d’une longue lignée de techniciens; Mbidi se 
contente d'apporter l'usage aristocratique du feu et une 
nouvelle technique de chasse; Kalala Ilunga n’est, à tout 
prendre, qu'un conquérant. Pour les Kuba, en revanche, 
Woot, le premier souverain, est l’initiateur des institutions 
sociales fondamentales, en même temps que l'inventeur de 
la forge 2. Cette histoire culturelle mythique, distincte de 
l'histoire des migrations, est, pour l'essentiel, l’œuvre d’un 
roi ivre, impudique et incestueux, dont le pouvoir magique 
n'a cessé d’être la garantie ultime de la fécondité. Elle se 
déroule selon un processus singulier que nous avons déjà 
qualifié de progressif-régressif. Chaque institution nouvelle 
est curieusement ressentie comme une perte par rapport 
à un état d'harmonie et d'unité antérieur. Le second initiateur 
de la culture kuba, le roi Shyaam a Mbul, ressortit en revanche 
sans équivoque au temps historique progressif. Les développe- 
ments de la civilisation qui s’opèrent sous son règne ne 
présentent plus l'ambiguïté qui préside à l’avènement de la 
civilisation au temps de Woot. À la suite d’une crise dynas- 
tique, cet aventurier s’empara du pouvoir et réorganisa l’État 
kuba, probablement vers le début du xvrre siècle. Il introduisit 
le maïs, qui devint l’aliment de base de la population. Il 
répandit dans son royaume le tissage et le travail du bois, 


1. Vansina, 1963, p. 362. 
2. Torday, 1911, p. 235. 
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développa le commerce +. Les Kuba attribuent à ce souverain 
authentiquement historique le passage d’un premier ordre 
culturel à une civilisation raffinée, qui fut effectivement l'une 
des plus brillantes d'Afrique centrale. Cette coupure nette 
entre mythe et histoire est totalement étrangère à la pensée 
luba, qui adopte par ailleurs un schéma diachronique résolu- 
ment évolutionniste. 

"épopée royale kuba que le souverain régnant récita en 
1933 en présence de Vansina et Jacobs qui nous la rapportent, 
ne contient qu’une brève allusion au cycle de Woot ?, comme 
si le mythe ne constituait qu’un prologue à l’histoire; celle-ci 
est la description des migrations et de la réunion tardive des 
tribus errantes dans une fédération placée sous le signe d’un 
roi sacré, légataire plus ou moins frauduleux de Woot. Cette 
épopée, singulièrement dépourvue de ressort merveilleux, 
contraste par le ton et la forme avec la geste luba, charte de 
fondation d’un État unitaire. Si l'épopée kuba exalte l’unité 
et l’indivisibilité de la nation, comme le remarquent Jacobs 
et Vansina, le mythe, qui mobilise tout entier le moment 
négatif de la perte (abandonnant à la tradition authentique- 
ment historique, conservée par les institutions officielles, le 
soin de rendre compte de la gloire et du triomphe), souligne 
que la cohésion originelle, ne résista pas à l'incendie de 
Byengl, le village primordial; elle ne put jamais être restaurée. 
L'épopée parcourt en raccourci l’ensemble du champ histo- 
rique, depuis le départ de Woot jusqu’à l'époque contem- 
poraine (1953). Elle se termine par le rappel de la devise de 
l'actuelle capitale («la chasse à l'argent ») et proclame les 
bienfaits de la richesse qui rend l’homme fier et puissant 
alors que «la pauvreté est le lieu de la flatterie », insérant 
ainsi avec une aisance cynique remarquable l’industrieux 
peuple kuba dans la dégradation de la colonisation. 

En dépit de cet ensemble de différences, nous montrerons 
que la geste luba et le cycle kuba utilisent les mêmes schèmes 
et les mêmes codes. C’est pourquoi nous nous séparerons de 
Vansina qui fait figurer les mythes et les récits étiologiques 
parmi les traditions orales à vocation didactiques. La recherche 

1. Vansina, in Oliver, 1961, chap. XI. Voir aussi Vansina, 1963. 


2. Vansina et Jacobs, 1956. 
3. Vansina, 1963, p. 32. 
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que nous menons se propose de montrer que l’on ne peut 
réduire les mythes kuba à leur seule fonction idéologique. 
s'ils valident parfois effectivement telle institution, leur 
Symbolique ne se laisse pas emprisonner dans ce cadre contin- 
gent; elle forme avec celle des populations voisines un vaste 
ensemble de relations familiales, politiques et cosmogoniques, 
conformément à un code général, susceptible de transfor- 
mations toujours cohérentes et à l’élucidation duquel cet 
ouvrage est consacré. 


Considérons à présent les autres variantes de M 12, et 
d’abord la version Torday, la plus proche de la première 
M 12 bis). 


M 12 ter, KUBA : L’INCESTE ET L'EXIL DE WOOT 
(Torday 1). 


Woot tomba amoureux de sa sœur, la fille de sa propre 
mère, et eut d’elle un fils, Nyimi Lele que l’indignation 
générale força à émigrer. Celui-ci alla fonder la nation voisine 
(la tribu lele). Mais la colère populaire ne s’apaisait pas. 
Certains disaient : « Est-ce que l’homme qui se montre pire 
qu'une bête continuera à nous gouverner? » Woot perdit 
patience et décida de quitter le pays, non sans se venger. 
Il décida de convoquer son peuple de très bonne heure le 
jour de son départ et de transmettre les regalia au premier 
homme qui répondrait à son appel, quel que fût son rang. 
Il confia ce projet à ses conseillers pygmées (Twa). L'un de 
ceux-ci, était l’ami du frère de Woot, Nyimi Longa (Nyimi- 
long). Il trahit le secret de son maître. Nyimi Longa veilla toute 
la nuit et se précipita chez Woot dès qu’il entendit son appel, 
peu avant l’aube. Dans l’obscurité, Woot, ne reconnaissant pas 
son frère, lui planta deux plumes d’aigle dans les cheveux. 
Lorsque le soleil se leva, le peuple se rassembla et Woot 
découvrit avec rage qu'il avait été abusé. Il mit le feu au 
village et partit en compagnie de ses esclaves. Sa femme 


I1. Torday, 1925, pp. 127-128 et I9II, pp. 21-23. 
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Ipopa avait mis en action des charmes magiques destinés 
à faire périr les poules et pourrir le millet. Le peuple fut 
bientôt menacé de famine. Aussi Nyimi Longa envoya-t-il 
six émissaires auprès de Woot. Ils réussirent à l’apitoyer 
et ramenèrent de nouvelles semences et de nouvelles volailles. 


Le code de M 12 subit de légères transformations. L’exil 
du fils unique, issu de l’inceste, est la source d’une différen- 
ciation culturelle limitée : les Kuba et les Lele appartiennent 
en effet au même groupe linguistique. A l’intérieur de ce 
système de différences, le personnage du Pygmée présente 
deux particularités; il appartient à un peuple antérieur (selon 
le mythe) à tous ceux que l'inceste de Woot suscitera, et 
radicalement différent d'eux par le mode de vie fruste et 
l’aspect physique. La fonction mythique du Pygmée est 
paradoxale : signe par excellence de la discontinuité de 
l'espèce humaine, il sauve la continuité dynastique à laquelle 
Woot a décidé de mettre fin en livrant la royauté sacrée 
au premier venu. Le projet du Pygmée s’oppose à la volonté 
du Roi dont il est l’image symétrique inverse. Le petit homme 
est étranger (en tant que chasseur-récolteur) à la civilisation 
paysanne dont Woot est le héros culturel. Or en M 12 il 
tranche souverainement l'ambiguïté d’une succession qui porte 
la marque de l'inceste, mais que Woot lui-même avait voulu 
matrilinéaire (M 10) : il rappelle à Nyimilong sa qualité 
de neveu utérin. L'on verra plus tard (M 13) queles Pygmées 
interviennent à nouveau, cette fois par une série de prodiges 
magiques, lors d’une seconde crise dynastique. C’est un 
Pygmée enfin qui découvre la technique de récolte du vin 
de palme (M 25); son intervention fait passer cette précieuse 
boisson de l’ordre naturel à l’ordre culturel. M 12 quater nous 
apprendra qu'aux yeux des Kuba, les Pygmées, qui naissent 
des arbres, apparaissent d’une certaine façon comme des 
créatures intermédiaires entre la nature (d’où ils émergent) 
et la culture où ils interviennent de manière déroutante, 
doublant en quelque sorte le roi sacré, démiurge ivre et 
incestueux : le Pygmée de M 25 est le premier ivrogne de 
l'histoire. 

Sila figure complexe du fondateur de la royauté s’est affadie 
en M 12 fer, où le souverain exilé n’est plus en fin de compte 
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qu’un père nourricier magnanime, cette variante a au moins 
le mérite de nous rappeler que Woot est la source même de 
la vie. L’inceste royal implique la fécondité : Woot eut neuf 
enfants (nombre parfait) de sa sœur Mweel 1. M 12 bis rendait 
mieux compte encore de cette fonction positive de la faute : 
c'est en s’isolant avec Mweel en forêt que Woot découvrit 
les symboles de la royauté sacrée. 

La version Achten, quant à elle, met l’accent sur la diffé- 
renciation des hommes et des animaux, c’est-à-dire l’opposi- 
tion nature-culture. De manière inattendue, le passage de 
l’unité à la diversité culturelle apparaît ici avant la séparation 
du règne humain et du règne animal; celle-ci est l’une des 
premières conséquences de la colère de Woot en M 12, où l’on 
voit les animaux devenir sauvages au moment même où Woot 
abandonne définitivement le village primordial. 


M 12 quater, KUBA : L'’INCESTE DE WOOT ET LA 
SÉPARATION DES HOMMES ET DES ANIMAUX 
(Achten ?). 


Après avoir commis l'inceste avec sa sœur, Woot partit 
vers l’est avec une suite nombreuse. Il décida que les hommes 
cesseraient de se comprendre. Il modifia par magie la langue 
des émigrés. Il créa ainsi la tribu luba. Jusqu’alors, les ani- 
maux et les hommes vivaient en bonne intelligence. La guerre 
éclata entre eux le jour où le singe Fum Mbombo déroba les 
calebasses d’un tireur de vin de palme. L'homme tua le singe, 
puis le léopard qui avait pris le parti de celui-ci. Alors les 
animaux quittèrent le village et se mirent à peupler la forêt, 
les eaux et les airs. Seuls quelques-uns restèrent auprès des 
hommes. A la suite de ces événements, ceux-ci incendièrent 
Buyengele, le lieu primordial, et Nyimi Longo fonda un nou- 
veau village. C’est aussi à cette époque qu’une nièce de Woot 
mit au monde un mouton. Le successeur de Nyimi Longo 
donna des noms à ses sujets et à leurs familles, pour les dis- 
tinguer les uns des autres. 


1. Vansina, 1955, p. 145. 
2. Achten, 1929, pp. 192-193. 
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La discontinuité culturelle et la séparation des hommes et 
des animaux s'effectuent ici en trois phases distinctes. Woot 
l’incestueux se contente d'introduire une première différence 
linguistique en séparant les Kuba des Luba dans un univers 
où les animaux vivaient pacifiquement dans la compagnie des 
hommes. Dans un second temps, sous Nyimi Longo (Nyimi- 
long), le règne animal se disjoint du règne humain, tout en se 
scindant lui-même en trois embranchements zoologiques : 
les habitants de la forêt, des eaux et des airs. Le vin de palme 
se trouve à l’origine de la querelle des hommes et des animaux, 
comme il expliquait la rupture du père et des fils en M 9 : 
c’est parce qu’il a abusé de cette boisson que Woot se dénude 
dans son sommeil et que ses fils se moquent de lui. Dans les 
deux cas, le vin de palme est un terme disjoncteur. Il rejette 
les animaux de l’ordre culturel comme il introduit la première 
faille dans la société primordiale unissant harmonieusement le 
père aux fils. Mais le vin de palme est aussi l'instrument d’une 
acquisition culturelle : il suscite le système matrilinéaire et 
l'initiation d’une part, il établit une coupure définitive entre 
l’animalité et l'humanité d’autre part 1. Le troisième souverain 
enfin parachève l’ordre culturel discontinu; il introduit en son 
sein les distinctions les plus fines, il dégage la notion de per- 
sonne, que la tradition la plus courante attribue à Woot lui- 
même. 

L'univers discontinu que Woot suscite en fuyant les siens 
est aussi, selon un mythe périphérique, influencé par les 
Songo-Meno, celui de la maladie et de la mort. 


M 12 quinquies, KUBA : L'EXIL DE WOOT ET L'ORI- 
GINE DES MALADIES (Torday ?). 


Woot (Woto) avait trois femmes. Il surprit un jour le fils 
de son frère jumeau Mweel (Moelo) avec l’une d'elles. Il fit 
des remontrances au père du jeune homme; il menaça de 
quitter le pays si de pareils égarements se reproduisaient. 


1. Sur le symbolisme du vin de palme, voir chap. v. 
2. Torday, 1925, pp. 106-107. 
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Le neveu séduisit bientôt la seconde épouse de son oncle 
paternel. Woot furieux s’exila. En signe de repentir, ses 
femmes se tatouèrent. Woot accepta de revenir. Mais il ne 
tarda pas à surprendre son neveu en compagnie de sa troisième 
épouse. Il émigra définitivement. Trois de ses frères partirent 
à sa recherche et ne revinrent jamais. Leurs descendants peu- 
plèrent la terre entière. Le quatrième frère, Etoshi, resta au 
village. Après avoir erré en forêt, Woot atteignit la rivière 
Lukenye. Il se lamentait de ne plus avoir de peuple à gouver- 
ner. Il entonna un chant magique et des Pygmées (Twa) 
surgirent des arbres. Au village d’Etoshi, le premier guéris- 
seur, qui était en même temps un sorcier, inventa les maladies 
et la mort pour pouvoir soutirer de l’argent à ses clients. Dans 
l'espoir d'échapper aux maléfices de ce sinistre médecin, 
Etoshi décida d’émigrer à son tour avec les siens. Maïs le sor- 
cier retrouva leurs traces. Les gens eurent beau s'acharner 
contre lui à coups de gourdins, de sabres et de lances, aucune 
arme ne put en venir à bout. Ils durent se résigner à sa compa- 
gnie, 


Le tableau des relations de parenté est complètement aber- 
rant. Loin d'être coupable, Woot n’est plus que la victime d’un 
adultère très faiblement incestueux : en couchant avec les 
femmes de son oncle paternel, assimilées à des « mères », le 
neveu de Woot commet un inceste atténué. Le conflit père- 
fils, qui constitue le thème central de M 9 et de M 11, réappa- 
raît ici sous la forme d’un conflit entre Woot et un neveu 
paternel (fils classificatoire). En dépit de son caractère singu- 
lier, la première partie de M 12 quinquies réunit donc comme 
M 11 les deux mythèmes œdipiens du cycle. Mais la 
disparition complète de la sœur, dont le nom (Mweel) 
est repris en charge par un frère jumeau, nous oblige 
à voir dans cette version un affadissement pudique de Puni- 
verselle tradition kuba. 

La seconde partie du récit participe du même projet que la 
première : rendre compte de la diversité des hommes et de 
leurs migrations. Mais pour l'expliquer, elle ajoute à l'inceste 
le crime de sorcellerie. La maladie s’installe au cœur du pays 
kuba, se propageant bientôt dans l'univers entier. Elle intro- 
duit dans les sociétés diversifiées par la langue le principe de 
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discontinuité sous la forme naturelle : la mort. L'interpréta- 
tion des épidémies proposée par Lévi-Strauss s'avère égale- 
ment pertinente : « La décimation d’une population particu- 
lière [...] est symétrique avec la discontinuité générale des 
espèces 1. » Dans le cas qui nous occupe, le principe de dis- 
continuité éclaire plus précisément le lien qui s'établit entre 
la sorcellerie, source de mort, et l'éclatement de la communauté 
humaine initiale. Mais celui-ci, à son tour, accompagne dans 
notre groupe de mythes la création de la diversité zoologique, 
botanique, géographique (M 12). 

Nous pouvons interpréter à présent le thème de la lèpre 
qu'introduit M 12 bis. Cette maladie, qui est souvent considé- 
rée en Afrique comme la conséquence de l'inceste, en est ici la 
cause même. Woot, atteint de la lèpre, se retire en forêt avec 
sa sœur qui lui donna de nombreux enfants; ceux-ci devinrent 
les fondateurs des tribus. La lèpre et l'isolement qu'elle 
impose annoncent donc la discontinuité future de l’espèce 
humaine, dans laquelle nous avons déchiffré une transforma- 
tion paradoxale de l’inceste. Le découpage tribal est, à sa 
façon, une espèce de lèpre isolant les groupes et les vouant à 
l’endogamie. | 

Si lexil du père incestueux, brouillé avec/son peuple, inau- 
gure la diversité des nations, sur l’axe spatial, il supprime 
aussi, sur l’axe temporel, la succession des jours et des nuits. 
Tout se passe comme si la séparation brutale du frère et de la 
sœur comportait un danger cosmique plus grave encore que la 
menace de désordre qu’introduisit à l’intérieur de la société 
leur initiale conjonction incestueuse. En M 10, ce n’est pas 
l'inceste, mais sa négation la plus radicale qui provoque 
l’éclipse solaire, à quoi s’ajoute la différenciation définitive 
de l’espèce humaine et des espèces animales à qui Woot enlève 
la parole; il les chasse du village primordial en même temps que 
disparaît la lumière solaire (M 12). La rupture entre le monde 
humain et le monde animal (entre lesquels le bélier royal 
maintient une médiation), et la perte de l’unité culturelle 
primordiale sont donc analogues à la séparation du ciel et de la 
terre, symbolisés respectivement par Woot et Mweel. Aussi 
bien M 10, qui laisse transparaître ce code cosmogonique, 


I. Lévi-Strauss, 1964, p. 326. 
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corrige-t-il l’ensemble de ces situations excessives qui mettent 
les hommes comme l'univers en péril. La fille de Woot revient 
vers ses frères avec un certain nombre d'animaux qui réin- 
troduisent la lumière solaire abolie. Cette action médiatrice 
jette un pont sur le gouffre qui s'était créé entre la nature 
(animale) et la culture (humaine), le ciel et la terre, l'inceste 
et l’exogamie. 

Il est temps d'aborder le cycle des mythes proprement 
cosmogoniques et de montrer comment ils se rattachent au 
cycle de Woot. Mais avant de remonter aux origines du 
monde, allons à la rencontre d’un mythe qui nous attend 
sur le chemin de l’histoire où les hommes se sont aventurés 
depuis le départ de Woot. Reconstituant le parcours réel des 
tribus kuba depuis le jour où elles quittèrent l’océan atlan- 
tique au nord du fleuve Congo, Vansina nous les décrit remon- 
tant le Kasaï dans la seconde moitié du xvi® siècle, les unes 
en pirogues, les autres à pied pour se retrouver enfin dans la 
plaine de Yool, où l’histoire se retrempe un bref moment, et 
pour la dernière fois apparemment, dans le creuset des loin- 
taines origines mythiques. 


M 13 : QUERELLE DES CHEFS KUBA (Vansina, 
Denolf 1). 


Après s’être retrouvés dans la plaine de Yool, les chefs des 
diverses tribus kuba se disputèrent et résolurent de recourir à 
l'oracle pour décider qui serait roi. Chacun d’eux lancerait son 
marteau dans le lac et la royauté appartiendrait à celui dont 
l'instrument flotterait sur l’eau. Le chef des Bieeng avait fait 
confectionner un marteau en bois très léger recouvert d'une 
mince plaque de fer et de cuivre. La sœur de cet homme le 
lui déroba pour le donner à Mboong son mari, un chef bushong. 
Une série de prodiges suscités par la magie des pygmées se 
déroulèrent lorsque Mboong lança le marteau dans l’eau. Celle- 
ci se colora en rouge, en jaune, puis en blanc; les arbres s’agi- 
tèrent; un crocodile sortit du lac et le nouveau souverain monta 


I. Vansina, 1963, pp. 111-112 et p. 365; Denolf, 1955, pp. 134 et 280. 
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surson dos. Les Bieeng et les Bushong se firent la guerre pen- 
dant de nombreuses années. Les autres tribus kuba se disper- 
sèrent. 


Ainsi s'achève, à l’intérieur même de l’ethnie kuba cette 
fois, le processus de scission et de différenciation que l’exil de 
Woot avait inauguré en suscitant l'apparition des autres 
peuples. L'on ne s'étonnera pas de voir M 13 évoquer M 12, 
dont il reprend le thème de la succession forcée, voire fraudu- 
leuse. Lorsque le chef bushong jette le marteau truqué dans 
l'eau, il s’écrie : « Y a-t-il un esprit en amont, y a-t-il des gens 
en aval 1? » Bien que Vansina ne commente pas cette devise, 
il est clair qu’elle se réfère au mythe relatant la séparation de 
Woot et Mweel. Le nouveau roi entend évidemment retrouver 
l’unité perdue; mais loin d’abolir la dispersion des hommes, 
son acte l’aggrave pour de nombreuses années. En effet, les 
Bieeng et les Bushong se font la guerre, tandis que les 
Pyaang et les Ngeende émigrent vers leur habitat actuel 2. Il 
semble établi que la royauté imposée par le chef des Bushong 
n'exerça un certain contrôle que sur quelques groupes 
ngeende 3. M 13 justifie donc la lutte pour le pouvoir des 
Bushong et des Bieeng, tout en s'inscrivant dans le cycle 
mythique des origines, qu’il clôt définitivement par des 
remous aquatiques. Ceux-ci nous ramènent à une époque 
antérieure à Woot, à la création même du monde. Nous par- 
tirons à la découverte de ces mythes cosmogoniques, en sui- 
vant sur le chemin de l’école initiatique, les fils punis de 
Woot. 


1. Vansina, 1963, p. III. 
2. Idem, p. 365. 
3. Idem, P. 373. 


CHAPITRE IV 


Les gens du soleil 


M 11 comme M 9 mettent en scène un père outragé par 
ses fils et ouvrent la porte royale qui livre le mythe 
au rituel. Ces deux récits ont pour fonction explicite 
de justifier l'initiation des jeunes gens. Les fils de Woot 
durent subir pour la première fois les brimades rituelles pour 
avoir manqué de respect au roi ivre qui s'était dénudé (M 0). 
Le fils irrespectueux de M 11 qui s’enivrait avec sa mère sans 
inviter son père à ses libations quasi incestueuses fut effrayé 
par un bruit lugubre dont l’écho terrifiant, assimilé au cri du 
léopard, menace encore les jeunes gens lors de l'épreuve ini- 
tiatique : les novices s'engagent dans un tunnel où résonne 
un tambour à friction, tandis que les mères pleurent la dispa- 
rition de leurs fils 1. A l’outrage du père, thème central de la 
mythologie kuba, répond donc, au plan rituel, la mise à mort 
symbolique des fils. Le rapprochement est d'autant plus 
saisissant que l'initiation kuba a pour fonction explicite de 
briser les liens excessifs qui existent toujours entre les jeunes 
gens, leur mère et leurs sœurs. Le mur de l’initiation qui sépare 
le village de la brousse où les novices vont séjourner quelque 
temps, symbolise notamment l'inceste primordial de Woot : 
telle est l'interprétation de Vansina qui accéda à l’exégèse 
du rituel en se faisant lui-même initier. Au pied du pilier 
central, une sculpture représente une femme qui accouche, 
Celle-ci évoque la mère de Woot. Son nom « femme de l'aigle » 
suggère qu’elle est unie par une relation incestueuse à son 


1. Vansina, 1955, p. 142. 
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fils, car l’aigle est un emblème royal 1. La statue est placée 
dans un petit jardin entouré d’un enclos où des plantes 
magiques empêchent précisément Woot de s’unir à elle. Cette 
mère primordiale se lamente parce qu’il lui est impossible de 
faire l'amour avec quiconque sans commettre l'inceste. 

Toujours selon Vansina, la « femme de l’aigle » est indisso- 
ciable de Kalyengl, le personnage masqué féminin qui met 
au monde les novices au sortir du tunnel initiatique. Or 
Kalyengl n’est autre que Mweel, la sœur incestueuse de Woot. 

Aïnsi donc, conformément à la banale légende M 11, la 
symbolique initiatique transforme sans vergogne l'inceste de 
Woot et de sa sœur Mweel en une relation œdipienne. Les 
Kuba ne disent-ils pas explicitement que les femmes les plus 
désirables sont celles que Dieu leur a données et qu'il leur est 
interdit d'épouser : leur mère et leurs sœurs ?. Sœurs et mère, 
bien que données aux autres conformément à la loi exogamique 
demeurent le fondement d’une société matrilinéaire construite 
à mi-chemin de l’harmonie initiale et de la régression inces- 
tueuse. 


La mise à mort rituelle des fils. 


Le rituel initiatique des Kuba (nkaan), qui se fonde explici- 
tement sur M 9 et M 11, mérite d’être commenté dans son 
ensemble. Nous résumons d’abord la remarquable description 
de Vansina ?. 


I. Les jeunes gens vivent quelques jours au centre du 
village sous un abri entièrement recouvert de fibres de raphia. 
Le sol est tapissé du même feuillage, qui sert de litière aux 
candidats. Ceux-ci confectionnent des pagnes de raphia et 
chantent des chants licencieux. Il leur est interdit de parler 
fort et de rire, de s'approcher des femmes, de faire du feu 
ou même d’allumer une lampe, de manger des légumes (nourri- 
ture d’origine féminine). Après une fructueuse chasse à l’anti- 
lope attestant la bonne disposition des esprits de la forêt, 
les aînés construisent le mur de l'initiation. Entre les pieux 


1. Vansina, 1955, p. 151. 
2. Idem, p. 148. 
3. Idem, pp. 138-153. 
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(chacun d’une espèce végétale différente) ils tendent des 
nervures de feuilles de palmier. Le mur comporte trois pignons 
triangulaires (appelés « collines ») surmontés de masques. Au 
milieu de la nuit, les aînés détruisent brusquement labri 
où dorment les novices. Peu avant l'aube, ils se précipitent 
sur les garçons en criant ou en soufflant dans des cornes et 
les poussent vers une fosse, qui a été creusée au cours des 
jours précédents à l’ouest du village. Elle est vide, bien qu’elle 
soit censée contenir les excréments des villageois. Après cette 
épreuve, les néophytes courent vers la source pour se débar- 
rasser d’une souillure imaginaire, tandis que les femmes 
groupées à l'extrémité est du village regardent la scène de 
loin, sans pouvoir distinguer les silhouettes qu'enveloppe le 
brouillard du petit matin. 

Sur le chemin du retour, un instructeur révèle aux novices 
que deux cadavres gisent sur le sentier. Ils doivent payer 
quelques francs pour être admis à voir les corps; on leur 
révèle qu’il s’agit d’un sorcier et d’un homme paresseux. 
Les candidats rentrent chez eux et absorbent un copieux 
repas. Leur mère ! leur rase la tête et les enduit de poudre 
rouge. Ils revêtent leurs plus beaux habits. 


2. Le tambour rassemble les jeunes gens sur la place du 
village pour la danse; les anciens initiés, armés de bâtons, 
surgissent de l’ouest et les refoulent vers l’est, où s’élève le 
mur initiatique. Les novices franchissent le rideau de feuillage 
et se trouvent en présence d’un homme masqué, Nnup. 
Il porte une jupe en peau de léopard et brandit un couteau. 
Il symbolise le roi, ét plus spécialement Woot lui-même. Les 
novices se débarrassent de leurs vêtements. Juchés sur le dos 
d'un instructeur, ils plongent entre les jambes de Nnup; ils 
débouchent ainsi dans un tunnel où l’on entend le grondement 
redoutable du «léopard » (tambour à friction). Les femmes 
se mettent à crier car elles sont persuadées que les jeunes 
gens ont été mis à mort. Ceux-ci paient le droit de voir le 
tambour à friction; ils passent ensuite devant une niche où 
un homme armé d’un marteau mime le travail de la forge. 
Ils tombent enfin dans un fossé plein d’eau et ressortent du 


N 
1. Ou une sœur, ou encore, le cas échéant, leur épouse. 
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tunnel sous les jambes d’un second personnage masqué, 
Kalyengl, symbolisant à la fois la mère originelle et la sœur 
incestueuse de Woot. F; 

Les novices renaissent et se mettent à crier comme des bébés. 
Quelques vieillards les lavent à la source; ils les conduisent 
ensuite vers une clairière voisine où les jeunes gens retrouvent 
les vêtements de raphia qu’ils ont confectionnés au cours 
de la phase préliminaire de l'initiation. Ils se rhabillent, Les 
deux masques les rejoignent. Précédés par Nnup et suivis 
par Kalyengl, ils avancent à la file indienne en battant le 
sol avec des racines dont le nom, ngoontsh, s'applique aussi 
au bâton du tisserand. Ils traversent le village d'ouest en est, 
n'étant plus que leur propre fantôme, en route vers un pays 
lointain. Les femmes leur apportent des provisions de voyage. 
Au bout du village, les deux masques esquissent une danse: 
ils sont chassés aussitôt par la foule, tandis que les fantômes 
poursuivent leur route; les instructeurs manient des tambours 
à friction pour empêcher les gens de les suivre. A, la tombée 
du jour, ils atteignent une clairière où des abris les attendent. 
Ils y dorment à même le sol, dans leur costume de raphia. 
Les femmes croient que leurs enfants morts entreprennent un 
long voyage en pays ennemi. 


3. Le lendemain, les jeunes gens, groupés par clans, cons- 
truisent les huttes qui les abriteront durant la retraite. La 
vie du camp s'organise. Les novices apprennent devinettes et 
chansons. Ils sont soumis à divers interdits : ils ne peuvent 
utiliser de couteaux; ils peuvent se rendre dans la palmeraie 
pour tirer du vin mais en se cachant des femmes. S'ils en 
rencontrent une, ils l’entraînent au camp et tous ont le droit 
de la violer. Les pères dérobent des poulets à leurs épouses et 
viennent nourrir leurs fils respectifs après la tombée du jour. 

Les novices réapparaissent au village le troisième jour de 
la retraite; ils dansent et chantent sur la place publique. Dans 
la soirée, ils regagnent le camp où jadis ils restaient confinés 
pendant plusieurs mois. 


4. A la fin de la période d'isolement, les garçons sont convo- 
qués derrière le mur initiatique pour une « chasse au poulet 
blanc ». L'un d’eux imite le cri du volatile et se met à courir 
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autour du village; les autres le poursuivent. La course est 
censée se terminer par la capture de l’animal. Ce jour-là, 
les novices mangent obligatoirement du poulet. Ils quittent 
le camp la nuit suivante et vont se procurer du sel dans un 
village voisin (jadis ils en fabriquaient eux-mêmes). (Ils 
reviennent en dansant vers leur propre village, où les anciens 
initiés, accompagnés de deux masques, le serpent et l’antilope, 
les attendent. Le masque antilope s’efforce vainement d’imiter 
les pas de danse; le masque serpent attaque les novices avec 
sa queue; mais les anciens initiés le combattent en lançant 
des feuilles magiques dans sa direction. Poursuivant ce combat 
simulé, le groupe fait son entrée au village. Les femmes se 
pressent sur un côté de la place pour les accueillir; les trois 
autres côtés sont occupés respectivement par les anciens 
initiés, les novices et le serpent. Le plus jeune des garçons 
s'avance vers sa mère; il lui remet un paquet de sel, qu’elle 
accepte en dansant, tandis que le serpent tente de s’interposer; 
il est chassé par les feuilles magiques lancées par les aînés. 
Après avoir remis le sel à sa mère, le garçon se dirige en courant 
vers sa maison. L'un après l’autre ses compagnons exécutent 
de la même façon la « danse du sel » face à leur mère, leur sœur, 
ou le cas échéant, leur épouse. Mais il ne leur est pas encore 
loisible de réintégrer leur maison. Au crépuscule, ils sont 
convoqués sur la place publique où les anciens initiés les 
entourent d’un filet de chasse; ils dansent à l’intérieur de 
cette enceinte. Le lendemain matin, le village se rassemble 
autour du filet. Le novice qui joue le rôle de «policier en 
chef » mord la tête d’un rat vivant; un premier initié est alors 
autorisé à sortir. Les autres « policiers » exécutent le même 
rite sur d’autres rats pour libérer tous les novices. Les jeunes 
gens sont tenus de manger cette viande dégoûtante, qui 
relève de la catégorie myetsh. Ils se rassemblent pour le rite 
final derrière le mur initiatique. Les anciens se groupent 
en face d'eux, du côté du village, et leur lancent un brandon 
incandescent qu’ils accueillent en silence. En revanche ils 
accueillent avec-des clameurs de joie un brandon éteint. 
L'initiation est terminée. 

De ce rituel complexe, intimement lié au mythe d’origine, 
Vansina propose une analyse sociologique. Il estime de manière 
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convaincante que le mimodrame de la mort symbolique qui 
se joue au pied du mur initiatique doit être interprété comme 
un refus de l'inceste; les interdits ultérieurs régularisent les 
relations avec les femmes, sous l'autorité du roi symbolisé 
par le masque léopard Nnup. L’on observera aussi, avec Van- 
sina, que le palmier raphia, qui est évoqué dans la première 
séquence, résume l'essentiel de la culture matérielle : sa sève 
fermentée est une boisson hautement appréciée, le vin de 
palme; les feuilles fournissent le matériau du vêtement 
comme de la maison. L’exégèse ésotérique, à laquelle l’ethno- 
graphe belge eut accès lors de sa propre initiation, éclaire 
quelques autres signes majeurs. La terre du tunnel initiatique 
est la peau du léopard royal; l’entrée représente la gueule de 
l’animal. Le forgeron caché à l’intérieur du tunnel est un 
doublet de Woot : après avoir tué ses enfants sous l’aspect 
du léopard, il «forge» de nouveaux hommes. La racine 
ngoontsh, dont les jeunes gens, morts à leur vie ancienne, 
battent le sol au cours du rite de séparation, évoque symboli- 
quement le bâton du métier à tisser qui porte le même nom; 
cet instrument rituel a pour fonction d’écarter les femmes. 
A propos de la curieuse «chasse» qui annonce le retour 
définitif des novices au village, Vansina note que la poule, 
en opposition à quelques autres gallinacés sauvages, est le 
symbole de la vie sociale villageoise (la plume de poule est 
un emblème royal). Si la danse du sel est le point culminant de 
la réintégration des novices, poursuit Vansina, c’est que le sel 
est le symbole de cette activité féminine par excellence qu'est 
la cuisine. Le don du sel exprimerait donc l’ordre matrimonial, 
fondement ultime de la structure sociale. La situation humi- 
liante des jeunes gens qui se trouvent brusquement prisonniers 
d'un filet de chasse puis contraints de manger du rat (animal 
répugnant) devrait être mise en rapport avec un proverbe 
qui compare le filet de chasse à l’autorité royale dangereuse. 
La structure politique est aussi exposée sous une forme 
elliptique sur le mur de l'initiation. Le pignon («colline ») 
central porte un masque dont le nom secret est Woot. Les 
deux pignons latéraux sont occupés par les effigies des deux 
fils de Woot, qui furent les premiers à subir l'initiation. Mais 
ils représentent aussi respectivement le chef du côté gauche 
et du côté droit du village. Vansina aperçoit enfin que les 
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novices sont les acteurs d’un jeu mythique; «ils incarnent 
les Bushong [la tribu kuba dominante] à la recherche de 
Woot, source perdue de toute fertilité 1 ».. Nous allons tenter 
d'intégrer à nos recherches antérieures ces premières notations, 
afin de montrer que le symbolisme initiatique est déterminé 
par de subtiles correspondances dont les instructeurs de 
Vansina ne livrent pas le secret. 


L'inceste, le travail et la mort. 


L'abri provisoire construit au centre du village, où les 
novices se rassemblent, est un lieu ambigu. D’une part, il se 
rattache au symbolisme du palmier raphia, c’est-à-dire à 
l’ordre culturel (les novices s’y adonnent d’ailleurs à la confec- 
tion de vêtements). Mais d’autre part, il représente explicite- 
ment le sexe de Woot : les jeunes gens y pénètrent à reculons 
pour commémorer l’acte pudique de la fille de Woot recou- 
vrant la nudité de son père ivre ?. L’abri couvert de fibres 
de raphia rappelle donc sans équivoque le désordre originel 
qu'introduisit l'abus de vin de palme. Or les fibres du vêtement 
comme la sève enivrante proviennent du même arbre, le 
palmier raphia, à partir duquel s’élabore une vaste réflexion 
sur le sens même de la civilisation actuelle./Ce retour aux 
origines se fait en un lieu rituel central auquel s’opposeront 
par la suite l’ouest et l’est du village, c’est-à-dire les directions 
respectives où Woot et Mweel émigrèrent après l'inceste. 

La thématique incestueuse qui est au cœur de l'initiation 
se rattache directement, dans le mythe, au mauvais usage 
du vin de palme et à l’impudence des fils. Mais c’est tantôt 
le père (M 9), tantôt le fils (M x1) qui s’enivre ou se trouve 
impliqué dans une situation incestueuse (M 10, M 11). Après 
l'évocation de M 9 au début du rituel, l’on ne s’étonnera pas 
de retrouver une projection de M 10 et de M Ir sur le mur 
initiatique où les novices vont déchiffrer l’inscription cryptée 
de la passion incestueuse de Woot et découvrir qu’elle est 
semblable à la leur. M 11 nous a appris en effet que le premier 
initié fut un jeune homme qui s’isolait du monde pour boire 


1. Vansina, 1955, p- 152. 
2. Idem, pp. 145-146. 
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du vin de palme avec sa mère. La fonction étiologique de M 9 
comme de M 1x est de justifier le châtiment infligé par le père. 
Dans le premier mythe, Woot en personne se trouve en position 
scandaleuse (il s’est dénudé devant ses fils après avoir abusé 
du vin de palme); dans le second, au contraire, c’est le fils 
impertinent qui abuse (incestueusement) du vin de palme. 
M 10 appartient au même groupe, mais c’est Woot lui-même 
cette fois qui commet l'inceste, M ro fournit effectivement 
la trame des scènes suivantes où les novices partent à la 
recherche du père disparu. 

Nous observions que l’enclos provisoire, symbole du sexe 
dénudé de Woot, est construit au milieu du village. Cette 
position rituelle suggère que la matrilinéarité, conséquence de 
l'ivresse de Woot, définit l’espace social aux extrémités duquel 
l'on trouve la fosse aux excréments (à l’ouest) et le mur de 
l'inceste (à l’est). Le centre de cet espace symbolique rappelle 
le lieu originel où la société patrilinéaire primordiale devient 
matrilinéaire par un processus régressif; les pôles extrêmes 
marquent les frontières de l’ordre social. A l’ouest l’on trouve 
évoquée la catégorie #yetsh, c'est-à-dire la répulsion qu’inspire 
la saleté réelle ou métaphorique; à l’est s’élève la barrière des 
interdits sexuels. Cette dichotomie confirme la thèse que 
nous avons eu l'occasion de défendre à propos d’une tribu 
voisine, historiquement apparentée aux Kuba, les Lele : 
l'ordre symbolique de la pollution et de la souillure ne peut 
être confondu avec celui des interdits 1, Dans le cas présent, 
cette dichotomie semble inspirée par la psychanalyse : à 
l'ouest la zone anale, à l’est la zone génitale. L’ouest est fai- 
blement marqué : les jeunes gens y sont conduits sous les 
moqueries des aînés avant de mourir symboliquement à 
l'est. Tout se passe comme si la régression culturelle de ces 
non-adultes (fussent-ils parfois déjà mariés) passait par une 
phase infantile, prélude à l’anéantissement de leur personna- 
lité antérieure. La mort symbolique et la renaissance ont lieu 
à l’est, car cette zone est tout entière vouée aux activités 
génésiques et à la recherche du père, alors que l’ouest est la 
direction où s’évanouit Mweel, la mère originelle (M 12 bis). 
Le masque ityphallique Mboong a kwong qui se dresse sur le 


1. Heusch, Luc de, 1971 b. 
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pignon latéral gauche du mur initiatique représente un fils de 
Woot muni d’un énorme pénis 1. Il symbolise aussi les novices 
dont l'initiation s’efforce de socialiser, sous le signe du père, 
la sexualité débordante. Cette image renvoie évidemment à 
M 11 qui condamne l'inceste du fils et de la mère. Aussi bien le 
mur initiatique est-il la barrière qui les sépare l’un de l’autre, 
C’est pourquoi on y voit figurer la propre mère de Woot 
(transformation de Mweel), se lamentant parce que des 
charmes magiques l’empêchent de copuler avec son fils 2. 

Cependant Woot, source de toute fécondité, enfreint l'in- 
terdiction. Il est conjoint, sous la forme du masque Nnup, à 
sa sœur Mweel, figurée par le masque Kalyengl. Ces deux 
personnages se tiennent respectivement à l'entrée et à la 
sortie du tunnel qui mène de l’autre côté du mur, c'est-à- 
dire en brousse. Woot tue les novices puis les enfante à 
nouveau avec Mweel. Vansina aperçoit clairement que cette 
renaissance est une réactualisation de l'inceste du héros cultu- 
rel (M 10). Les jeunes gens sont en quelque sorte identifiés 
aux enfants du couple incestueux. 

La dramaturgie rituelle se déroule tout entière dans l’es- 
pace et le temps mythiques. Morts à leur vie antérieure, 
réduits à l’état de fantômes, les novices traversent d'ouest en 
est le village. Le masque Nnup (qui représente Woot) mène 
la marche et le masque Kalyengl (sous les traits duquel Van- 
sina reconnaît l’image de Mweel) la ferme. Après la conjonc- 
tion incestueuse qui vient de se jouer dans le tunnel, le frère 
et la sœur sont disjoints par leurs enfants mêmes; lui se tient 
à l’est, elle à l’ouest, comme Woot et Mweel en M 12 bis. 

Les symboles rituels que nous venons de commenter se 
réfèrent à la tradition universelle de l’inceste du héros civili- 
sateur (M 10). En revanche, la problématique inverse et 
complémentaire de M 11, où le fils (et non plus le père) se 
comporte incestueusement, se retrouve de l’autre côté du 
mur. Produits de l'inceste paternel, rejetés dans la brousse, les 
novices vivent au moins partiellement la situation du héros 
de M 1x qui appelle la colère paternelle parce qu’il s’enivrait 
avec sa mère. Ils ont librement accès aux palmeraies, ils 
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chantent des chants licencieux; bien qu'il leur soit interdit 
d'approcher les femmes, ils évoquent l’image de la mère dans 
des devinettes ou des insultes graveleuses ! Dans le campe- 
ment, la sexualité est commentée sans pudeur. Les jeunes gens 
ont le droit de forniquer collectivement avec toute femme qui 
se serait égarée parmi eux ?. 

Mais M 11 rétablit finalement la conjonction du père et du 
fils, après l'avoir séparé de sa mère. C’est dans ce sens qu'il 
faut interpréter le rôle nourricier des pères dans le rituel : ils 
apportent des poulets à leurs fils, qui ne peuvent manger de 
légumes, symbole de la cuisine féminine. La réconciliation 
des pères et des fils, la liquidation du complexe d'Œdipe, 
passe donc par la séparation des sexes. Elle s'accompagne 
d’un enseignement généralisé portant sur le mythe, la tech- 
nique et l’organisation sociale. 

Les fils incestueux châtiés, rejetés du village, partent en 
effet à la recherche du père originel perdu, c’est-à-dire de leur 
propre identité. Ils la découvrent dans le travail. La figure 
de Woot instructeur des techniques domine la scène initia- 
tique. Il est présent dans le tunnel de la mort-résurrection 
sous les traits d’un forgeron qui façonne la nouvelle exis- 
tence des néophytes 3. Le travail en général se trouve magnifié 
dans des représentations sculptées exposées sur un palmier 
à noix planté devant le pignon central du mur initiatique. 
Vansina déchiffre la scène de la manière suivante 4 : un perro- 
quet dévore les fruits de l’arbre, tandis qu’un singe, prison- 
nier d’un piège, s'efforce de les dérober; un homme grimpe 
sur l'arbre pour couper les noix de palme; sa devise ésoté- 
rique est «le courage du coupeur », car il défie le perroquet, 
animal dangereux dont la plume symbolise la guerre, la peur 
et le pouvoir royal. Les instructeurs révèlent aux novices 
que la figure du coupeur de noix résume toutes les activités 
techniques inventées par Woot. Le travail est donc décrit 
comme une activité virile, audacieuse, nécessaire. Souvenons- 
nous de M 12 : Woot abandonne sur son chemin deux cadavres 


1. Vansina, 1955, pp. 140 et 148. 

2. Idem, p. 142. Vansina ne précise pas si cet « adultère de l'initiation » 
permet d’enfreindre l'interdit clanique de l'inceste. 

3. Idem, p. 148. 

4. Idem, pp. 150-151. 
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pour décourager ses poursuivants : celui d’un homme pares- 
seux et celui d’un sorcier. (Lorsque les novices découvrent 
ces deux cadavres (comme jadis leurs ancêtres errants), on 
leur rappelle « la nocivité de la magie noire et la stupidité de 
la paresse 1». Vansina précise qu’une légende, dont nous ne 
possédons malheureusement pas le texte, raconte comment 
sept hommes perdirent l’immortalité parce qu’ils s’endor- 
mirent à un moment crucial ?. La paresse est donc châtiée par 
la mort, comme la sorcellerie criminelle, L'une et l’autre 
compromettent l’œuvre inaugurée par Woot. Le cadavre du 
paresseux qu'il laisse derrière lui suggère que les Kuba se 
voient condamnés à poursuivre inlassablement un projet 
culturel sans cesse compromis, toujours inachevé. Cependant, 
par un curieux paradoxe, la représentation de l’ardeur au 
travail («le courage du coupeur ») comme l’image inverse 
de la paresse sont également associées à un danger mortel. 
Un curieux mythe, qui appartient d’évidence au cycle de 
Woot, nous apprend effectivement que les instruments de 
travail sont aussi le lieu de la mort. 


M 14, KUBA : LES NEUF FILS DE WOOT ET LORI- 
GINE DE LA MORT (Vansinaë). 


Les deux fils cadets de Woot, Woot a shodik et Woot a pia, 
se querellèrent. Le premier avait inventé toutes les choses 
pointues (aiguilles, épines, bateaux, etc.). Le second aiguisait 
les objets de fer produits par un troisième frère, Woot a 
Mboom anon. Woot a shodik blessa Woot a pia au moyen d’un 
glaive de fer. Il introduisit ainsi la mort et le mal parmi les 
hommes. 


Ce court récit énigmatique joue sur les propriétés formelles 
des objets. L’arme du meurtre primordial est une réalisation 
commune des trois frères, la conjonction d’une forme univer- 
selle, comparable à l’idée platonicienne et d’une substance 
informe (le fer). Celle-là appartient à l'essence même de la 


1. Vansina, 1955, p. 147. 
2. Idem, p. 147. 
3. Idem, pp. 726-727 et p. 145. 
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nature, celle-ci est le produit de la praxis. Woot a shodik, le 
créateur de toutes les formes pointues, s'oppose à Woot a 
Mboom anon, le Forgeron, comme a Woot a pia, l’affûteur. 
Le premier œuvre au plan universel, les deux autres colla- 
borent à une entreprise d'ordre technologique. La mort 
résulte de cet antagonisme; comme si la puissance de la 
nature retournait contre l'artisanat larme qu'il a aiguisée 
selon un modèle donné par elle-même. Nous retrouvons ici 
l’un des thèmes philosophiques majeurs de la mythologie | 
amérindienne, décodé par Lévi-Strauss : la mort est le prix 
du passage de la nature à la culture. Ce récit est le seul 
mythe qui se préoccupe de ce problème dans un cycle dont le 
centre de gravité se situe ailleurs, dans l'interrogation sui- 
vante : comment expliquer la perte d’un âge d’or culturel, la 
disparition du héros civilisateur, l’irruption de l’inceste dans 
une société policée? 

(Dans M 14, les six autres fils de Woot ne semblent guère se 
soucier de poursuivre l’œuvre culturelle de leur père : ils sont 
tous occupés à créer la diversité du paysage. Trois héros sur 
neuf se distinguent donc des autres. La totalité (qui fait 
figure de nombre sacré chez les Kuba) n’est donc autre que le 
carré de cette triade. 

Le forgeron transforme souverainement une matière brute, 
alors que l’affûteur réintroduit une dimension universelle 
(la catégorie pointue) dans la création authentiquement 
culturelle du premier. L’affûteur se trouve en position médiane, 
dialectique, entre nature (Woot a shodik) et culture (Woot 
a Mboom anon). Or ce terme médiateur est vulnérable, 
exposé à la mort. Dans cette perspective philosophique, la 
mort se loge dans le travail, dans l’atelier mythique où nature 
et culture se soudent douloureusement pour définir le destin 
de l’homme.) 

Cette interprétation nous ramène au cœur même du rituel 
initiatique. Car c’est bien sous le signe de l’aigu que l’on y 
présente les dangers inhérents au travail de l’homme. Le 
coupeur de noix de palme est menacé par le bec acéré du per- 
roquet 1. La nature se dresse menaçante contre l’homme- 
producteur. Mais les outils mêmes de la praxis réfléchissent 


1. Vansina, 1955, p. 151. 
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cette menace qui vient de Woot a shodik, l'inventeur meur- 
trier des formes pointues. Aussi bien les novices ne peuvent- 
ils se servir de couteaux dans le campement. M 14 éclaire 
l’origine et le sens de cette interdiction : (l’ordre artisanal 
supérieur introduit par les fils de Woot (sinon par Woot lui- 
même) voue l’homme à la finitude et à la mort. Sur le chemin 
initiatique que les novices empruntent pour retrouver la 
trace du héros culturel disparu, le cadavre d’un paresseux 
leur rappelle cependant que la loi d’airain du travail, seule 
issue à la quête incestueuse, résume la condition humaine. 

Nous comprenons mieux ainsi pourquoi les novices, bannis 
de la société par la volonté de Woot, se munissent symboli- 
quement de l'instrument pointu du tisserand. (le bâton du 
métier, représenté par une longue racine ngoontsh) lorsqu'ils 
quittent le village, dansant la danse des morts. Le bâton du 
tisserand porte le même nom que la plante; le règne végétal et 
le règne culturel trouvent donc un commun dénominateur 
linguistique au sein de cette classe des formes pointues qu'évo- 
quait M 14. Le bâton du tisserand est un objet sacré; il est 
interdit de s’en servir pour frapper. S'il est le signe métony- 
mique du tissage, c’est-à-dire de la culture, il possède proba- 
blement aussi un sens phallique (qui renvoie à la nature) car 
les instructeurs kuba enseignent que la racine-bâton est une 
«arme destinée à frapper les femmes qui oseraient s'approcher 
des novices 2». Cette notation prend toute sa valeur si lon 
songe que les jeunes gens sont autorisés à forniquer avec 
toute femme qu'ils surprendraient dans le voisinage de leur 
retraite. Le bâton du tisserand est donc, par sa forme et sa 
fonction, un lieu privilégié d’articulation de la nature et de 
la culture; il signifie à la fois le travail, Pamour et la mort. 
Aussi bien le voit-on évoqué symboliquement — sous la 
forme de la racine ngoontsh — au moment où les novices, 
morts à leur condition ancienne, quittent fantomatiquement 
le village pour tenter de découvrir la trace du héros culturel 
disparu : ils sont censés effectuer désormais un long et dan- 
gereux voyage à travers les tribus ennemies 3. Ce périple 
imaginaire rappelle les migrations des Kuba partis vers l’est 

1. Vansina, 1955, p. 148. 
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à la recherche de Woot 1. Cette quête mystique est tout 
entière approfondissement du sens même de la civilisation, 
comme lieu de réunion de l’exogamie et du travail, par oppo- 
sition à l'ivresse, l'inceste et la paresse. 

La mort est l’irréductible contradiction. Elle surgit parmi 
les fils de Woot comme retour offensif de l’ordre naturel 
dans la culture, au point critique où l'artisan imprime une 
forme tranchante à la matière. Mais elle est aussi le châti- 
ment dont Woot, héros culturel, menace les paresseux. L'on 
comprend mieux à présent pourquoi le singe, caricature natu- 
relle de l’homme, dont M 12 quater nous a appris qu'il s'efforce 
de voler le vin de palme au lieu de peiner comme l’homme 
pour l'obtenir, est pris au piège posé par le vaillant coupeur 
de noix de palme. L'on comprend aussi pourquoi les novices 
confectionnent de nouveaux vêtements en utilisant les fibres 
d’un palmier sauvage qui pousse en forêt, près des sources ? : 
ils réinventent purement et simplement l'artisanat, expression 
majeure de la culture. 

Le perroquet est un signe surdéterminé. Il oppose la forme 
pointue naturelle de son bec à l'arme tranchante du coupeur 
de noix; il est donc l’un des deux termes de l'opposition 
mortelle nature/culture; mais il signifie aussi explicitement 
la guerre : à ce titre, il permet d'exprimer, à l'intérieur de 
la culture, l'opposition travail/guerre. Enfin, le perroquet 
menaçant oblige le travailleur à poursuivre inlassablement 
sa tâche puisqu'il représente encore, selon Vansina, le pouvoir 
royal. 


perroquet coupeur de noix de palme 


nature / culture 
guerre / travail 
roi | sujet 


D’autres figures animales ornent le mur initiatique. (Une 
pintade sculptée figure sur le côté gauche du pignon central. 
Cette représentation est le pendant symétrique d’un masque 


1. Vansina, 1955, p. 147. 
2. Idem, p. 148. 
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Janus (Kaloongkaloong) qui se trouve sur le côté droit du 
même pignon. Selon Vansina, ce masque connote la séparation 
du village et de la brousse 1. Le rapport entre les deux figures 
se perçoit immédiatement. Kaloongkaloong, comme Woot lui- 
même, est médiateur entre ces deux univers perçus comme 
opposés et complémentaires; la pintade, qualifiée de « poule de 
la brousse » est la représentation métaphorique explicite de la 
condition des novices, alors que l’homologue domestique de 
cet oiseau symbolise la vie villageoise ?. Séparés de la vie 
sociale comme les pintades le sont des poules, les jeunes gens 
sont les « enfants des esprits de la forêt ». Le masque Kaloong- 
kaloong exprime le même dualisme tout en laissant entendre 
que le mur initiatique est le lieu où la brousse et le village 
sont mis en relation. Les figures symboliques qui s’y inscrivent 
renvoient à la sexualité d’une part, au labeur d'autre part, 
confirmant la thèse générale que nous avions défendue ail- 
leurs, à savoir que travail et exogamie constituent les deux 
niveaux d’articulation distincts de la nature et de la culture 3, 

Le langage des plumes a aussi un sens politique. La pintade 
exprime le dualisme interne du village, dont l'unité est mar- 
quée par la poule. Les plumes de l’oiseau sauvage sont l’apa- 
nage des chefs des moitiés gauche et droite 4, alors que la 
plume de l'oiseau domestique est un symbole royal 5. Dans 
cette perspective, le roi, héritier du héros culturel primordial, 
garantit l’unité ultime d’une société qui a délibérément intro- 
duit dans chaque village la division structurale entre la 
gauche et la droite, pour prévenir l'émergence anarchique 
de factions incontrôlables ê. 


Le mur initiatique et l'univers. 


Les oiseaux nous entraînent d’un seul coup d'ailes vers la 
représentation mythique du monde. Décrivant le mur initia- 
tique, Vansina fait encore état de deux figures en bois repré- 
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sentant deux francolins, l’un mâle, l’autre femelle1. Ces galli- 
nacés de la famille des phasianidés sont «très voisins de la 
perdrix, mais de plus grande taille, avec un bec allongé et des 
ailes plus larges » (Dictionnaire Robert).(Les Kuba assimilent 
expressément le francolin à une «poule de la brousse », au 
même titre que la pintade qui est aussi un phasianidé, Les 
effigies des deux francolins se trouvent placées sur un arbre 
planté devant le pignon de gauche du mur initiatique : le 
mâle est prisonnier d’un piège, tandis que la femelle bat des 
ailes auprès de lui. Le mâle exprime, selon les instructeurs 
kuba, la condition des novices subissant les épreuves de 
l'initiation en brousse; la femelle connote les jeunes filles du 
village qui ne peuvent s'approcher d'eux. Cette interprétation 
superficielle s'enrichit d’une dimension cosmogonique puisque 
les informateurs de Vansina ajoutent que le coq appelle le 
soleil, alors que le francolin appelle la lune ?. Le mythe (M 10) 
associait directement le cri du coq à lastre diurne, mais il 
ne lui assignait pas d'équivalent nocturne parmi les gallinacés. 
Le rituel nous permet de compléter le système symbolique. 
Le francolin est non seulement en rapport avec la nuit, mais 
encore avec l’eau originelle. La devise du francolin« francolin 
de la pluie du dieu de l’eau » est « comme le chant de louange 
de l’origine du monde et du cataclysme primordial À » : le coq 
et le francolin forment donc un couple d’oppositions qui 
renvoient à d’autres registres : 


coq francolin 


Si le système est cohérent (ce qu’il est jusqu'à présent), 
lon peut valablement conjecturer que Woot et le coq sont 
associés à la sécheresse comme ils le sont au soleil. Le mythe 
le laisse implicitement entendre : si le millet pourrit lorsque 


1. Vansina, 1955, p. 150. 
2. Idem, p. 150. 
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Woot quitte rageusement les siens (M 12), c’est que le règne 
de l'humidité succède à la saison sèche. Le premier émissaire 
que Mweel envoie auprès de son frère est la tornade, à l’appel 
de laquelle Woot ne céda pas (M 10). 

Le code astronomique se dédouble donc. Le départ de 
Woot vers l’est instaure tantôt la saison des pluies, tantôt 
la nuit) Approfondissons la première alternative. Trompé par 
l'un de ses fils qui se substitue à l'héritier désigné, Woot part 
dans un grand échauffement de colère, au double sens du 
mot (il met le feu au village). M 12 marque ainsi le point 
culminant de la saison sèche, avant l’arrivée des pluies (que 
suggère le pourrissement ultérieur du millet). Pour les Kuba, 
la notion même de temps est rendue par le mot soleil 1.{Cette 
dialectique saisonnière se projette dans l’espace puisque Woot 
est associé à l’amont (et à l’est), Mweel à l'aval (et à l’ouest). 
Woot est à la fois le soleil diurne et le soleil brûlant de la 
saison sèche. Le coq, animal solaire, par opposition au fran- 
colin, animal de nuit et de pluie, symbolise donc la royauté 
et l’on comprend que le mythe fasse d’un cageot à poules le 
réceptacle mystique du pouvoir dont la transmission secrète 
s'opère peu avant l’aube (M 12). 

Revenons à cette singulière « chasse à la poule » qui prélude 
à la réintégration des novices au village. L'animal domestique 
personnifié par l’un des novices, est traité ici à la façon d’un 
gibier, comme son homologue sauvage, le francolin, dont 
l’image est prisonnière d’un piège sur le mur initiatique. Les 
novices, poules de la brousse, sont en train de passer dans la 
catégorie des poules du village; cette mutation s'effectue dans 
une zone intermédiaire entre la brousse et le village (ils 
contournent celui-ci tout au long de la poursuite). Ainsi 
s'explique le traitement aberrant infligé à un animal domes- 
tique, objet d’une chasse fictive. Celle-ci exprime la situation 
ambiguë, hors catégorie, des novices qui ont cessé d’être 
comparables à des francolins habitants de la brousse, sans 
pour autant être devenus des poules, c’est-à-dire des villageois 
à part entière.) Vansina aperçoit clairement que la poule con- 
note le village; il ajoute ce commentaire précieux : la poursuite 
et la capture du volatile signifient à la fois, aux yeux des 
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initiés, (la recherche de la connaissance et de la chaleur du 
soleil; la forêt est froide alors que le village est chaud. Ces 
valeurs sont spécifiquement masculines : «les femmes ne 
mangent pas de poulet et les enfants le consomment seulement 
lorsqu'ils savent toute chose de la vie 1. » Il est clair à présent 
que les novices achèvent une quête solaire pluridimensionnelle 
associant saison sèche, culture, connaissance, virilité. Au plan 
cosmogonique, nous soupçonnons (et vérifierons par la suite) 
que le serpent qui s’oppose à la progression finale des novices 
vers le village, connote l’humidité et la saison des pluies. 

Le rite jette de nouvelles lumières sur le code cosmogonique 
latent du mythe. En abandonnant son peuple pour le punir, 
Woot le voue à la nuit selon M 10 et M 12. Mais on aura 
remarqué qu’une variante, M 12 ter, ne fait pas mention de 
cette éclipse. Si l’on tient compte du code que nous venons 
de mettre à jour, on s’aperçoit que cet événement se trouve 
inscrit dans le mythe tantôt sous sa forme réelle tantôt sous 
la forme métaphorique de la mort des poulets au village 
primordial. Lorsque, en M 12 fer, Woot offre des volatiles 
aux envoyés de son successeur, comme il restitue le coq solaire 
au messager de Mweel en M 10, il met fin à l’éclipse. Dans la 
même variante, le démiurge lève le charme magique redou- 
table qui faisait pourrir le millet (prolongeant la saison des 
pluies). 

Nous pouvons donc compléter à présent le code élaboré 
précédemment (p. 152) : 


village | brousse 
Woot | enfants de Woot 
poule | francolin 


soleil (jour) / lune (nuit) 
saison sèche / saison des pluies 
chaleur | froid 


(Le francolin nous renvoie directement au cycle de la créa- 
tion du monde proprement dit puisque cet animal est associé 
à «la pluie du dieu de l’eau » et que les croyances les plus 
anciennes des Kuba attestent l'existence d’un dieu aquatique | 
(Ngaan) opposé au dieu céleste Mboom. Le premier est | 


1, Vansina, 1955, p. 149. 
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bénéfique, le second maléfique. Chacun d'eux a créé un secteur 
L du monde t. Ce cycle cosmogonique, malheureusement moins 
richement illustré dans la littérature ethnographique, se soude 
visiblement au cycle de Woot puisqu'un adage affirme 

« Mboom au ciel, Ngaan dans l’eau, Mweel en aval, Woot en 
amont ?, » Nous allons partir à la recherche de ces corres- 
pondances en explorant trois nouveaux mythes. Nous ne 
possédons malheureusement qu’une version très schématique 
de la version cosmogonique forte, due à Vansina (M 15) et 
deux versions affaiblies (Denolf, Torday). 


M 15, KUBA : QUERELLE DE MBOOM ET NGAAN (Van- 
sina 3), 


(« Le mythe raconte que Ngaan et Mboom se sont disputés 
pour une femme et qu’ensuite Ngaan s’est retiré dans l’eau 
[tandis que] Mboom partit vers le ciel. Pour se venger de 
Mboom, Ngaan inventa ensuite le mal et les animaux nuisibles. 
Actuellement la croyance vivante en Ngaan a disparu. Le 
peuple a gardé seulement une vénération irraisonnée pour 
les serpents, tortues, crocodiles et autres animaux chthoniens 
qui étaient ses animaux. » 


Dans un autre ouvrage, Vansina fait état d’une variante 
qui transforme Ngaan en un fils de Mboom. Il engendra 
dix-huit enfants, tous appelés «les mauvais enfants de Ngaan ». 
Il s’agit principalement d'animaux chthoniens (serpent, tortue) 
ou amphibies (crocodiles, hippopotames) mais l’on mentionne 
aussi trois hommes. « À première vue, observe Vansina, l’on 
ne voit pas pourquoi ces créatures sont qualifiées de ‘‘ mau- 
vaises 4 ”, » 

A en croire la devise citée par Vansina (le francolin de la 
Pluie du dieu de l'eau), Ngaan, maître des eaux terrestres, 
gouvernerait aussi les eaux célestes. Si le texte elliptique 


+ Vansina, 1958, p. 732. 
. Idem, 1963, p. 93. 

. Idem, 1958, p. 732. 

. Idem, 1963, p. 82. 
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de M 15 instaure véritablement un partage dualiste du monde, 
Mboom, associé au ciel, devrait l’être aussi au soleil et au 
feu. Nous obtiendrions donc la formule suivante, que nous 
retenons à titre d’hypothèse : 


Mboom Ngaan 
ciel terre 
soleil et feu eaux terrestres et célestes 


Mais la version Torday de la création du monde (M 16) 
introduit un substitut de Ngaan, maître de la pluie : la Foudre. 


M 16, KUBA : ORIGINE DU MONDE (Torday !). 


Mboom (Mbumba), un personnage blanc et énorme, régnait 
sur une terre couverte d’eau, plongée dans les ténèbres. Un 
jour il fut pris de crampes douloureuses et vomit le soleil, la 
lune, puis les étoiles. Sous l’action du soleil, les eaux commen- 
cèrent à s’évaporer. Mboom recommença à vomir. Il mit 
alors au monde neuf animaux : le léopard, l'aigle crêté, le 
crocodile, le petit poisson yo (vairon?), la tortue, la foudre 
(animal noir, ressemblant au léopard), l’aigrette (espèce de 
héron blanc), le scarabée et la chèvre. Il vomit ensuite un 
grand nombre d'hommes, dont un seul, Loko Yima, était 
blanc. L’aigrette à son tour vomit tous les oiseaux, sauf le 
milan; le crocodile, tous les serpents et l’iguane, yo tous les 
poissons; le scarabée, tous les insectes et la chèvre toutes les 
bêtes à cornes. Les serpents vomirent ensuite les sauterelles 
et l’iguane toutes les bêtes sans cornes (sans doute des qua- 
drupèdes). L’un des fils de Mboom, Nyonye Ngana vomit les 
fourmis blanches en fournissant un tel effort qu’il en mourut. 
Reconnaissantes, celles-ci enfouirent leur géniteur humain 
sous du terreau noir qu’elles ramenèrent des entrailles de la 
terre, et dont elles couvrirent les bancs de sable jusqu'alors 
stériles. Un autre fils de Mboom vomit une plante dont 
naquirent tous les végétaux. Un troisième fils ne réussit qu’à 


1. lorday, 1911, p. 20 et 1925, pp. 124-125. 
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vomir le milan. L’animal-foudre se mit à faire beaucoup 
de dégâts sur terre et Mboom le chassa au ciel. Mais les 
hommes furent privés de feu. Alors Mboom autorisa la foudre 
à revenir de temps en temps sur terre. Au prix de quelques 
dommages, les hommes purent obtenir le feu des arbres 
frappés par la foudre, parmi lesquels figure en premier lieu le 
palmier raphia (qui fournit l’amadou). 


Cette leçon de phylogénèse fait jaillir une taxinomie cohé- 
rente — encore qu'arbitraire du point de vue scientifique 
— des ténèbres et des eaux originelles. Le soleil apparaît et 
la vie surgit. La sécheresse est la condition nécessaire de la 
création. Nous découvrons ainsi que la phase régressive du 
cycle de Woot est un doublet inverse de cette cosmogonie 
attribuée au Créateur. En se retirant, Woot, maître du soleil 
comme Mboom, voue à nouveau le monde aux ténèbres et à 
l'humidité primordiales. On se souviendra de M 12 : au moment 
où Woot quitta son peuple, non seulement le soleil ne se leva 
pas, mais encore les rivières débordèrent. M 10 disait la même 
chose en d’autres termes, sur un mode atténué : Mweel envoie 
la tornade à la recherche de Woot. Obscurité et humidité 
vont de pair comme lumière et sécheresse. Nous avions déjà 
indiqué que le mythe de Woot code une double alternance, 
de rythme court et de rythme long : celle du jour et de la 
nuit, de la saison sèche et de la saison des pluies. La disjonc- 
tion de Mweel et de Woot menace l’une et l’autre et fait 
régresser lunivers entier au point zéro de son histoire natu- 
relle. 

Vansina aperçoit la liaison que le rituel établit avec la 
cosmogonie évoquée par M 16 : la source où les novices cou- 
verts d’excréments se lavent symbolise l’océan primordial 1. 
En fait, il existe un parallélisme complet entre le mythe de 
création du monde et le cycle culturel de Woot. De même 
que Dieu créa neuf animaux fondamentaux, Woot mit neuf 
enfants au monde. Dès leur naissance, les animaux sont classés 
selon un ordre phylogénétique qui distingue clairement les 
espèces les unes des autres. L'humanité, en revanche, n’est 
encore qu'un grouillement d'hommes duquel se détache un 


1. Vansina, 1955, p. 147. 
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seul être, blanc à l’image du créateur lui-même. C’est la 
tâche de Woot d'organiser cette masse en y introduisant la 
discontinuité culturelle et linguistique. Mboom introduisit 
déjà dans l’univers humain confus un premier ordre fondé 
précisément sur la diversité animale qu’il venait d'instaurer 
en premier. En effet, M 16 ajoute ceci : lorsque la création 
fut terminée, Dieu fit le tour des villages des hommes et dit 
à chacun : « Regardez ces choses merveilleuses que j'ai créées; 
toutes vous appartiennent, mais je vous prescris de vous 
abstenir de manger telle ou telle chose tout en faisant libre 
usage de tout le reste 1. » Le Créateur instaura ainsi le principe 
de la division clanique et de l’interdit totémique. Au cours 
de la première phase (progressive) de son œuvre, Woot affine 
l'ébauche culturelle de Dieu, en procédant aux dénominations 
individuelles 2; au cours de la seconde phase de son œuvre 
(ambiguë parce qu’elle est la conséquence de la régression 
incestueuse), il procède à un découpage complémentaire en 
départageant les tribus, désormais dotées d’une identité et 
d'un nom distincts. 

L'organisation sociale pourrait être figurée par un triangle 
dont Mboom suscite le sommet après la création des animaux : 


clans totémiques 
(Mboom) 


tribus individus 
(Woot) (Woot) 

Mais le code cosmogonique de M 16 complique singulière- 
ment la simplicité dualiste de M 15. Dans la perspective 
monothéiste qu’adopte M 16, Mboom, créateur unique, est 
à la fois d’en haut et d’en bas. Cependant, le principe actif 
de son œuvre créatrice (le soleil asséchant les eaux originelles), 
1. Torday, 1911, p. 20. 


2. Idem, p. 21. Selon Vansina (1958, p. 727), Woot aurait aussi instauré 
l’organisation clanique. 
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ne cesse d’être situé au ciel, où Mboom retourna après avoir 
achevé son œuvre terrestre 1. Les eaux et les ténèbres res- 
tituent probablement le sombre visage de Ngaan l’aquatique. 
Mboom extrait de son corps le soleil et les astres qui éclairent 
la nuit au prix d’un effort douloureux (qui valorise déjà le 
travail); il instaure ainsi la sécheresse, qui permet aux êtres 
vivants de prendre possession de la terre ferme. Mais son 
œuvre est mise en péril par la foudre qui participe du feu 
(dont les hommes s'emparent) et de l’eau (puisque la foudre 
accompagne la pluie). Mboom consent à un compromis (la 
foudre pourra revenir de temps en temps sur terre), exprimant 
avec netteté l'alternance de la saison sèche et de la saison 
des pluies. M 16 introduit donc un nouveau code. A un premier 
dualisme (archaïque, selon Vansina) opposant le ciel (et le feu) 
à la terre (et à l’eau), se substitue une opposition affaiblie, 
de caractère dialectique cette fois. Mboom, créateur unique, 
règne à la fois sur la terre (d’abord humide) et le ciel illuminé 
par le soleil asséchant. La première étape dela création consiste 
à séparer le sec de l’humide grâce à l’action du soleil sur la 
terre. Mais le ciel ne peut demeurer entièrement — ou per- 
pétuellement — sec, sans quoi l'humidité disparaîtrait com- 
plètement de la terre. L'opposition du ciel et de la terre, du 
soleil et de l’eau, est surmontée par l’action médiatrice de la 
foudre qui apporte ici-bas la pluie (non marquée dans le 
mythe, mais évidemment présente) et le feu sauvage, source 
première du feu domestique. Dans cette vision moniste, l'oppo- 
sition initiale, statique du haut et du bas s’est dialectisée, en 
même temps que l'écart des termes se réduit; ce n’est pas le 
ciel empyrée où règne le soleil asséchant, mais le ciel atmosphé- 
rique qui est conjoint épisodiquement à la terre par l’action 
de la Foudre. Ce mystérieux animal noir, semblable à un 
léopard, participe dès lors à la fois de Mboom (ciel et feu) et 
de Ngaan (terre et eau). Cette dialectique voue les hommes à 
l'alternance des saisons, alors que la première partie du 
mythe ouvrait le monde à la succession des jours et des nuits. 

Si, comme le pense Vansina, le concept de Dieu a subi une 
évolution du dualisme au monothéisme, ce processus histo- 
rique n’abolit pas le caractère structural de l’univers mythique. 


1, Torday, 1911, p. 21. 
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On peut dire seulement que le code des saisons l'emporte 
en M 16 sur le code géographique propre à M 15, que condense 
aujourd’hui encore la formule :{« Mboom au ciel, Ngaan dans 
l’eau, Mweel en aval, Woot en amont. » Le cycle de Mboom 
et le cycle de Woot se soudent évidemment l’un à l’autre au 
plan cosmogonique. Sur l’axe temporel, la séparation spatiale 
de Mweel et de Woot, médiatisée par le retour du coq, signifie 
l'alternance du jour et de la nuit, comme la séparation de 
Mboom et de Ngaan, médiatisée par l’animal-foudre, signifie 
l'alternance des saisons. Sur l’axe spatial enfin, la position de 
Woot (en amont) par rapport à celle de Mweel (en aval) 
reproduit sous une forme affaiblie l'opposition cosmogonique 
du haut (Mboom) et du bas (Ngaan). 


Aussi bien, lorsque la querelle pour la succession intervient 
parmi les descendants de Woot (M 13), l’héritier est-il tenu 
d'en appeler implicitement à la fois à Mboom et à Ngaan. Le 
marteau qu'ils lancent dans le lac est en rapport avec le 
premier; n'est-ce pas Mboom en effet qui révéla à Woot dans 
un rêve le secret de la métallurgie 1? En revanche, le crocodile 
qui surgit de l’eau et dont le vainqueur se sert comme d’un 
canot est une créature de Ngaan l’aquatique selon M 15 
(et l'ancêtre de tous les reptiles selon M 16). Le miracle appa- 
rent, qui qualifie Mboong le rusé dans cette épreuve truquée, 
est que le marteau royal, qui portela marque du feu de forge, 
ne s'enfonce pas dans l’eau de Ngaan. Le crocodile en bois 
qui figure sur le mur initiatique renvoie donc autant à la 
phase ultime d’une histoire mythique qu’à l’origine du monde. 

L'on ne s'étonnera pas que le roi kuba soit en mesure de 
faire tomber la pluie comme il serait capable de brûler la 
terre s’il lui arrivait d’entrer en contact direct avec le sol 2; 
il est le représentant de Ngaan dans un cas, de Mboom dans 
l’autre. Il est « Dieu sur terre » comme l'indique son titre 8, 

Cette mythologie imprégnée des eaux originelles (dont 
l'aspect terrestre comme l'aspect céleste étaient, dans la 
religion kuba archaïque, sous la juridiction de Ngaan) répartit 
curieusement entre plusieurs provinces autonomes le règne 


1. Torday, 1911, p. 21. 
2. Vansina, 1964, p. 200. 
3. Idem, 1958, p. 730. 
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du feu, qui fut d’abord soleil puis foudre, avant d’être foyer 
domestique. Le feu de la foudre est la source première du feu 
terrestre selon M 16. Mais ce feu domestique « naturel» a 
cessé d’être utilisé par les hommes. En effet M 17 nous apprend 
que Mboom révéla à un homme appelé Kerikeri le secret de 
sa fabrication «culturelle », de telle sorte que les hommes 
purent désormais se passer des services ambigus de la foudre. 


M 17, KUBA : ORIGINE DE LA MANIÈRE DE FAIRE DU 
FEU (Torday !). 


Mboom (Bumba) apparut en rêve à un homme appelé Keri- 
keri à qui il enseigna l’art de produire le feu par frottement. 
Kerikeri garda son secret pour lui. Quand par accident tous 
les feux s’éteignaient, il vendait des flammes à un prix très 
élevé. Le roi avait une fille très belle nommée Katenge. Il lui 
promit qu'elle siégerait au conseil comme un homme si elle 
réussissait à découvrir le secret de Kerikeri. Celui-ci, à qui 
Katenge se mit à faire des avances, tomba éperdument amou- 
reux d'elle. Elle le rejoignit un soir, après avoir ordonné aux 
villageois d’étouffer leur foyer. La nuit était très obscure. 
Katenge grelottait et ordonna à Kerikeri d’aller chercher du 
feu chez les voisins. L'homme revint bredouille. Il implora 
en vain Katenge de céder à ses désirs; elle insista pour qu'il 
commençât par faire du feu. Il finit par y consentir. Il fit 
jaillir la flamme en frottant deux bâtons. Alors Katenge éclata 
de rire; elle s'enfuit de la hutte et rendit public le secret de 
Kerikeri. Avant cette époque, les gens devaient compter sur la 
foudre pour rallumer leurs feux lorsque par hasard ceux-ci 
s'étaient éteints. 


Ce curieux « hasard » qui éteignait périodiquement tous 
les feux du village dissimule d’évidence un élément du code 
cosmogonique, la tornade. De ce point de vue, la situation 
qu’évoque le mythe est l'inverse du grand incendie (de saison 
sèche) qui ravage le village primordial le jour où Woot se 


1. Torday, 1911, pp. 236-237. 
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venge de la réprobation populaire (M 12). Les deux récits 
peuvent aussi être comparés sous langle des découvertes 
techniques : une femme surprend tantôt le secret de la fabri- 
cation du feu, tantôt celui de la fabrication du sel. Cette 
dernière opération technique est liée à la première puisque 
le sel provient des cendres de plantes aquatiques. En outre, 
la première expérience du sel est « brûlante » : il est appliqué 
sur une blessure avant d’être goûté (M 12). Feu et sel renvoient 
à la cuisine et à la vie conjugale. Cette connotation sexuelle 
est indiquée sous une forme négative dans M 17 : dérobant 
le secret du feu, Katenge se dérobe aussi aux avances de 
Kerikeri qu’elle a véritablement « allumé ». Sous l’anecdote 
(pleine de sel), un drame culturel et cosmogonique se joue. 
Tout se passe comme si la multiplication des feux domestiques, 
d’origine culturelle, faisait reculer le règne intempestif de la 
tornade et de la foudre. La ruse de Katenge est une opération 
de haute magie cosmique. Il n’est pas étonnant qu'elle soit 
confiée à la fille du roi solaire, puisqu'elle fait revenir la saison 
sèche. Le feu domestique remplit une fonction médiatrice 
entre les saisons, comme la foudre dont il est le substitut 
culturel. Mais il y a solution de continuité entre le feu naturel, 
issu de la foudre, et le feu culturel de M 17 : celui-ci est livré 
à Kerikeri par Mboom en personne. À deux reprises, l’œuvre 
de Mboom se laisse qualifier de « réchauffante ». Au début des 
temps, il commence par créer le soleil qui assèche une partie 
des eaux obscures primordiales; plus tard, au début de lhis- 
toire humaine, il révèle le secret du feu. Le soleil et le feu 
culturel (tous deux issus de Mboom) sont donc unis par des 
affinités cosmogoniques secrètes; le premier terme s'oppose 
aux eaux terrestres (M 16), le second à l’eau céleste (M 17); 
ils se situent aux deux extrémités d’une série discontinue où 
ils font figure, ensemble, d'ennemis conjugués de la saison 
des pluies. 


feu solaire foudre feu domestique 
(Mboom et Woot) (Mboom) 


On observera que la médiation cosmique première de la 
foudre a laissé des traces culturelles dans la fabrication du feu: 
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les hommes se procurèrent jadis le feu auprès des arbres qu’elle 
frappa; le premier de ceux-ci fut le palmier raphia qui fournit 
l'amadou (M 16). La symbolique, extrêmement riche, du pal- 
mier raphia, véritable médiateur entre nature et culture, 
sera examinée au cours d’un chapitre ultérieur. Bornons-nous 
à constater ici que le palmier raphia, qui est associé aussi bien 
au feu naturel qu’au feu culturel, est issu d’un lac asséché 1, 


Abandonnons un instant le thème de l’harmonie cosmique 
et réexaminons le feu et le sel de cuisine du point de vue conju- 
gal. Le sel, dont on vient de voir qu’il est analogue au feu, est 
directement lié à une histoire d’adultère dans une brève 
légende qui serait fort insipide si elle n’associait une fois de 
plus la découverte technique et une relation amoureuse. 


M 18, KUBA : COMMENT FUT DÉCOUVERTE LA PRÉ- 
PARATION DU SEL (Torday ?). 


Jadis les Kuba utilisaient les cendres (de certaines plantes) 
pour assaisonner leurs mets. Une épouse avait ajouté ce 
condiment à l’eau dans laquelle elle s’apprêtait à faire cuire 
certains aliments lorsqu'elle apprit que son mari était en train 
de faire la cour à une autre femme dans les plantations. Elle 
accourut et se mit à invectiver sa rivale. La scène dura long- 
temps, de sorte qu’en rentrant à la maison, elle trouva l’eau 
évaporée : il ne restait au fond du pot qu'une masse de cris- 
taux gris. C’est ainsi que fut découverte la fabrication du sel 
sous sa forme cristalline. 


La préparation du sel, qui implique une cuisson excessive, 
correspond à une crise de la cellule familiale alors que M 12 
associait la découverte des plantes salines à un incendie 
catastrophique. Mais en tant que tel le sel est le signe de la 
cuisine et de l’union conjugale, comme l'indiquent les rites 


ultimes de l'initiation. Les jeunes gens se sont procuré du 


1. Torday, 1911, pp. 235-236. 
2. Idem. 
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sel dans un village éloigné (jadis ils consacraient un ou deux 
mois à en fabriquer eux-mêmes). Ils vont exécuter un rite 
décisif d’agrégation : la danse du sel. Celle-ci marque évi- 
demment la réintroduction des initiés dans l’univers féminin, 
où ils font désormais figure d'hommes adultes, les fixations 
infantiles (de caractère incestueux) ayant été détruites par la 
mort symbolique. Le sel, symbole de la cuisine, est le terme 
médiateur entre l’homme (qui vient de le fabriquer) et la 
femme (qui l’a découvert mythiquement et qui l'utilise pra- 
tiquement). 

Le feu apparaît enfin sous une forme ambiguë tout à la fin 
du rituel. Deux dernières épreuves attendent les novices 
avant qu'ils ne soient autorisés à rejoindre leur maison. La 
première suggère un revirement inattendu, une négation 
de ce qui vient de se jouer sous le signe du sel: emprisonnés 
dans un filet de chasse, les chasseurs (nourriciers masculins) 
se transforment en gibier; le rat qu'ils mangent ensuite est 
un animal impropre à la consommation, appartenant à la 
catégorie des choses dégoûtantes, nyetsh 1. Il semble donc 
qu’en dépit de la danse du sel, les nouveaux initiés ne sont pas 
encore en mesure d'entrer dans lunivers culinaire, au double 
titre de producteurs masculins (chasseurs) et de consomma- 
teurs. En mangeant du rat, ils se situent clairement en dehors 
de la civilisation. Cette interprétation n’est pas incompatible 
avec l'explication (tout de même un peu courte) fournie par 
les instructeurs kuba de Vansina : « Les novices mangent une 
chose nyeish pour montrer qu'ils ont acquis un état de pureté 
tel qu’ils ne peuvent être souillés par un acte répugnant 2. » 

Les termes du code culinaire qui se répartissent tout au 
long du rituel forment une structure symbolique aisément 
repérable : 


excrément poule, sel rat 
(non cuisine) (cuisine) (non cuisine) 


L'excrément, qui apparaît au début du rituel, dans la 
phase régressive, et le rat qui surgit à la fin (juste avant la 


1. Vansina, 1955, p. 149. 
2. Idem, p. 150. 
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réintégration définitive) occupent des positions symétriques 
et inverses, respectivement au-delà et en-deçà de la cuisine : 
ils appartiennent l’un et l’autre à la catégorie des choses 
impures ou dégoûtantes (nyetsh). 

On observera aussi que la réintégration dans l’univers 
culinaire, régi par les femmes, se joue au cours d’une danse 
que l’antilope balourde (objet et non sujet de cuisine) s’efforce 
d'imiter, et qu’un serpent, chassé par les anciens, tente de 
contrarier. Le serpent, animal chthonien, est, comme les ani- 
maux aquatiques, une créature « mauvaise » du dieu de l’eau 
Ngaan 1. Par ailleurs, le feu de cuisine est associé à Mboom, 
dieu du ciel et créateur du soleil (M 16 et M 17). La lutte du 
serpent et des anciens restitue sous une forme théâtrale l’an- 
cienne cosmogonie dualiste): lorsque l’animal de Ngaan tente 
d’exclure les nouveaux initiés de lunivers culinaire (qui est 
aussi celui de l’exogamie), les Kuba qui se qualifiaient eux- 
mêmes jadis de « gens du soleil ? » rejouent le combat du 
ciel et de la terre, du feu et de l’eau. Les novices, « gens du tun- 
nel 3 », émergent enfin du monde chthonien froid et humide 
de Ngaan, pour accéder à la chaleur de la vie et à la lumière 
de la connaissance. Mais les anciens initiés, qui viennent 
d’écarter le serpent maléfique du chemin des initiés lorsque 
ceux-ci dansaient la danse du sel (leur facilitant ainsi l’accès 
au village), doivent encore leur livrer le feu. 


Les ambiguités du feu de cuisine. 


Les anciens et les novices se trouvent face à face comme des 
ennemis, de chaque côté du mur initiatique, les premiers du 
côté du village, les seconds du côté de la brousse.|Les anciens 
lancent au-dessus de la palissade un brandon incandescent 
que les novices accueillent en silence. Ils lancent ensuite un 
brandon éteint, qui provoque des cris de joie. Le jour même le 
campement de brousse est livré aux flammes. Cet incendie 
marque la fin de l'initiation. Vansina interprète cet épisode 
final en termes sociologiques : le tison allumé est une décla- 
ration de guerre, le tison éteint signifie la paix : jadis, lorsqu'un 


1. Vansina, 1958, p. 732. 
2. Idem, 1955, p. 149. 
3. Idem, p. 139. 
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village révolté sollicitait l’armistice, il envoyait à la Cour un 
bloc de bois calciné 1; Il y a lieu cependant de mettre une fois 
de plus le rite en rapport avec le mythe. Nous savons que la 
foudre est à l’origine du feu naturel, première forme du feu 
domestique. Nous soupçonnons qu’une figure cosmogonique 
se cache sous la dialectique de la guerre et de la paix. Le code 
acoustique attire immédiatement l'attention : les novices 
accueillent en silence le brandon incandescent, qui tombe 
littéralement du ciel. Si ce feu est bien à l’image de la foudre 
(ce qui ne saurait être affirmé avec certitude), il évoquerait 
d’une part la médiation dangereuse mais nécessaire du ciel 
et de la terre (que le feu atmosphérique réalise lors de la 
saison des pluies), d'autre part l’état premier de la civilisation, 
l’époque où l’homme dépendait des incendies allumés par la 
foudre pour se procurer du feu (M 17). L'on ne peut manquer 
d'évoquer ici la grande leçon des mythologies culinaires sud- 
américaines («l’acquisition du feu de cuisine exige une attitude 
de réserve envers le bruit ? »), pour s'étonner de voir ce code 
renversé chez les Kuba : le feu naturel (la foudre) est accueilli 
silencieusement, froidement pourrait-on dire, alors que sa dis- 
parition, qui annonce le retour au foyer (en prenant ce terme 
au sens réel comme au sens figuré), est saluée par de joyeuses 
exclamations. L'opposition et la complémentarité de la foudre 
(associée à la saison des pluies) et du feu de cuisine (associé à la 
saison sèche) figurent parmi les aspects les plus originaux de la 
cosmogonie kuba. Les rapports du feu et du bruit s’en trouvent 
singulièrement compliqués. Examinons-les à travers len- 
semble du rituel. 

Au cours de leur retraite préliminaire dans la hutte provi- 
soire construite au centre du village, les novices, privés de feu 
et de lumière, doivent s'abstenir de parler fort. Plus tard, 
le retour du feu (transmis par les anciens par-dessus la palis- 
sade initiatique) les oblige encore à demeurer silencieux. Il 
existe néanmoins une différence sensible entre le fait de parler 
bas et le mutisme. La première attitude de réserve s'impose 
lorsque le feu est absent sous sa forme culturelle (le feu produit 
au village) alors que la seconde serait en rapport, si notre 


1. Vansina, 1955, p. 150. 
2. Lévi-Strauss, 1964, p. 299. 
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hypothèse est exacte, avec la présence du feu sous sa forme 
naturelle, première. La série feu et bruit comporte encore un 
troisième terme : lorsqu'un brandon éteint tombe du ciel, 
les novices crient. Le système se construirait donc de la façon 
suivante : 


absence présence disparition 
de feu culturel du feu naturel | du feu naturel 
parler à voix basse | mutisme cris 


Il y a place pour un quatrième terme, qui doit exister au 
moins à l’état latent : la parole normale, qui serait liée à la 
présence du feu culturel, à la vie sociale. 

Dans cette perspective, la « joie » manifestée par les novices 
devant le brandon éteint mérite une nouvelle élucidation. Elle 
salue la disparition de la foudre et de la saison des pluies. 
Mais ces exclamations bruyantes sont aussi des cris d'appel, 
s'adressant au soleil, maître de la saison sèche et du feu cultu- 
rel. Cette dialectique exprime aussi sans difficulté le passage 
de la guerre à la paix; la proposition d’armistice lancée par les 
anciens signifie qu’ils mettent fin à la réclusion dans la forêt 
froide et humide. 

Ce schéma rend compte de l'opposition forte qui existe entre 
le silence et les cris dans la séquence finale. Mais comment y 
intégrer l'opposition faible entre la parole basse et la parole 
normale, que semble suggérer la séquence initiale? Elle expri- 
merait la même dialectique, mais à l’intérieur du village. La 
parole réservée est liée cette fois à l'abolition du feu culturel 
et à un appauvrissement des relations sociales (les novices 
sont désormais séparés des femmes). Cet affaiblissement de la 
parole annonce la fin de la vie chaude au village, homologue à 
la saison sèche. Il faut parler bas pour accueillir le règne du 
feu de la foudre (et de la saison des pluies). Il faudra, inverse- 
ment, crier fort pour réintroduire symboliquement le feu 
culturel et la saison sèche dans l’univers. 

Le mythe sur l’origine du feu culturel appuie notre argu- 
mentation (M 17). Lorsqu'un seul homme détenait le secret du 
feu culturel, il arrivait curieusement que les tornades étei- 
gnissent tous les feux du village. Cette époque héroïque du feu 
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culturel renvoie donc à une saison des pluies excessives, par- 
ticulièrement violente. D’évidence, semblable accident ne se 
présente plus guère de nos jours. Tout se passe donc comme si, 
en rendant public le secret culturel du feu, la princesse Katenge 
avait aussi mit fin au règne excessif de la pluie et de la foudre. 
Narguant lavare trompé, elle éclate de rire et s’empresse 
de révéler son secret abusif au village. Ses manifestations 
bruyantes de joie annoncent implicitement le passage de la 
saison des pluies à la saison sèche, au même titre que les excla- 
mations rituelles des nouveaux initiés qui achèvent victorieu- 
sement leur longue quête du soleil et du feu. 

En lançant du village vers la brousse humide et froide le feu 
de la foudre, les anciens refusent une dernière foisaux nouveaux 
initiés la possession du feu culturel, comme jadis Kerikeri 
lavare. En abolissant ensuite le règne de ce feu sauvage (en 
lançant un brandon éteint), ils rendent le feu domestique 
disponible, présent dans l’absence de l’autre : ce nouveau feu 
est le feu solaire de Mboom, projeté dans la culture à la faveur 
du rêve de Kerikeri. Ce n’est pas seulement la substitution 
du feu domestique au feu sauvage que saluent bruyamment 
les nouveaux novices, c’est aussi le retour de la lumière du 
jour : le vacarme qui clôture l'initiation met fin à la dangereuse 
éclipse provoquée par le départ de Woot; de ce point de vue, 
les cris rituels conjurent la disjonction de la terre et du ciel; 
à cet égard ils assument la même fonction cosmogonique que 
le charivari dans d’autres civilisations 1. 

Mais les cris rituels nous renvoient encore à un autre niveau 
symbolique, celui des relations sexuelles. Il faut se souvenir ici 
qu'au début de l'initiation, les anciens chassèrent bruyamment 
les novices vers la fosse à excréments en signe de protestation 
contre la situation incestueuse dans laquelle ces derniers se 
trouvent, à l'instar du héros de M 11 qui buvait du vin de 
palme en cachette avec sa mère, narguant son père. En posi- 
tion initiale donc, les cris dénoncent des conjonctions sexuelles 
abusives. Ou plus exactement, comme le souligne Lévi-Strauss 
dans un commentaire général de la valeur symbolique du 
charivari, ils s'opposent à la « disjonction, par l'effet d’une 
union répréhensible, de conjoints virtuellement destinés l’un 


1. Lévi-Strauss, 1964, pp. 292-293. 
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à l’autre par leur position au sein du réseau normal des 
alliances * ». On aperçoit immédiatement qu'il existe un rap- 
port entre cet aspect du vacarme rituel et sa fonction cosmo- 
gonique puisque c’est à la suite de l’inceste de Woot que le 
soleil s’est disjoint de la terre. Dans les deux cas, les cris réta- 
blissent en fin de compte les conjonctions matrimoniales et 
cosmogoniques normales, indispensables à l’ordre de la société 
ou de lunivers, comme Lévi-Strauss le constatait déjà chez 
les Amérindiens. La similitude va plus loin encore puisque — 
comme en Amérique — le vacarme rituel (sous la forme du 
charivari) écarte la menace d’un «monde pourri» (trop 
humide) qui résulterait de la disjonction définitive du soleil 
et de la terre. 

Mais le dédoublement diachronique du feu de cuisine inau- 
gure une situation nouvelle par rapport aux systèmes symbo- 
liques amérindiens ? : si notre hypothèse est exacte, le silence 
s'impose lorsqu'on évoque la foudre, dangereuse médiatrice 
entre ciel et terre et source du feu sauvage. En revanche, 
l'introduction rituelle du feu culturel (soleil) au terme d’une 
longue nuit rituelle appelle les cris. 

La composition des codes kuba et luba révèle dès lors l’exis- 
tence de deux types voisins d'opposition entre le silence et le 
vacarme. On se souviendra qu’un héros associé à la pluie et à 
la foudre, Mbidi Kiluwe, introduisit chez les Luba l’usage 
hyperculturel du feu, une cuisine silencieuse et pleine d’inter- 
dits. Le même peuple éloigne par le charivari un monstre 
asséchant, l’arc-en-ciel ennemi de la pluie. 


Kuba : SILENCE RITUEL CRIS RITUELS 
feu de foudre non do- | feu solaire culturel 
mestiqué 

saison des pluies saison sèche 


1. Lévi-Strauss, 1964, p. 300. 
2. Nous nous référons ici aux trois premiers volumes des Myfhologiques. 
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CHARIVARI 


Luba : SILENCE 


feu hyperculturel apporté | arc-en-ciel 
par un héros foudre 


EE 


saison des pluies 


saison sèche 


Si l'on considère ensemble les deux mythèmes, l'opposition 
entre les cris et le charivari, à l’intérieur de la catégorie du 
vacarme, s'avère pertinente sous deux rapports : les cris 
rituels (kuba) opèrent la conjonction du soleil et de la terre et 
introduisent une saison sèche bénéfique; le charivari (luba) 
disjoint leciel et la terreet met fin à la saison sèche maléfique. 
En revanche dans les deux cas, le silence a la même fonction: 
qu’il soit associé à un feu de cuisine préculturel et dangereux 
(kuba) ou à un feu royal hyperculturel, il est la garantie d’une 
médiation humide entre le ciel et la terre. 

En passant des Kuba aux Luba, c’est-à-dire d’une mytho- 
logie solaire positive à une mythologie négative de larc- 
en-ciel, de nombreuses inversions thématiques s'imposent à 
l'attention : 


Mythologie kuba 


Saison sèche valorisée 


Héros civilisateur incestueux 
et ivrogne (Woot) 


Il s’exile vers l’est 


Perte de l’unité culturelle pri- 
mordiale 


Instauration de la matrilinéa- 
rité 


Mythologie luba 


Saison sèche dévalorisée 


Premier roi ivrogne et inces- 
tueux (Nkongolo) 


Il meurt assassiné à l’ouest 


Constitution d’une unité poli- 
tique 


Restauration de la patrilinéa- 
rité 


Dans le premier cas, l'inceste du héros est la cause d'un 
changement décisif de la culture; dans le second, il marque 
une étape antérieure de la civilisation. En dépit de ces diver- 
gences cependant, il ne cesse d’être question de l’avènement 
de l’exogamie d’une part, de la séparation du ciel et de la terre 
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et de l'alternance des saisons d’autre part. Bien que les Kuba 
prennent le parti du soleil contre la pluie, les Luba celui de la 
pluie contre l’arc-en-ciel, il est de plus en plus évident que les 
deux systèmes symboliques ne sont pas indépendants l’un de 
l’autre. Nous découvrirons bientôt que la mythologie lunda 
joue véritablement le rôle de charnière entre eux. 


Les vertus du rhombe. 


Il nous reste à examiner quelques aspects complémentaires 
du code acoustique kuba. M 11 met en scène un père, fantôme 
bruyant, dans lequel l’on déchiffre sans difficulté l’image 
substitutive de Woot le léopard 1, dont le grognement mena- 
çant est rendu rituellement par le tambour à friction caché 
dans le tunnel. L'instrument que confectionne le héros de 
M 1x pour effrayer son fils incestueux évoque le rhombe, bien 
que celui-ci ne semble pas figurer dans l’arsenal rituel des 
Kuba. Quoi qu’il en soit, rhombe mythique, tambour à friction 
rituel et cri du léopard sont identiques. Torday rapporte une 
courte légende (M 19) qui attribue l'invention du tambour à 
friction à un roi qui aurait surpris l’une de ses femmes en 
flagrant délit d’adultère. Il tua le coupable avec son glaive. 
Lorsque les hommes s’inquiétèrent de la disparition du cou- 
pable, le roi se contenta de répondre : «le léopard du village 
(c’est-à-dire le tambour à friction) l’a dévoré ». Depuis cette 
époque, les sacrifices humains s’exécutent au son de cet ins- 
trument ?. 


M 19 n’est donc qu’une transformation de M 11. Le second 
mythe met fin à une situation adultérine, le premier à une 
situation quasi incestueuse (conjonction excessive du fils et 
de la mère). Le rhombe (ou son équivalent, le tambour à 
friction) est donc, comme en bien d’autres régions du monde, 
un instrument terrifiant, associé à la mort et à la disjonction 
des sexes et des générations. 

Comparons ce vrombissement à un autre bruit continu, mais 


1. Vansina note que la qualité paam qui désigne « la violence de l'autorité 
royale outragée » évoque aussi le feu brûlant, les rayons rougeoyants de 
lastre, la fougue du léopard (Vansina, 1964, p. 104). 

2. Torday, 1911, p. 250. 
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aigu cette fois, et non plus grave : le sifflement doux que Woot 
en personne émet en M 12 pour appeler discrètement son suc- 
cesseur : il attend son fils aîné, mais un autre fils se présente; 
le peuple ne proteste pas contre l’illégalité du procédé. L'appel 
doux connote donc bien une conjonction légitime, en dépit 
de la colère de Woot. Au sifflement léger qui détermine la 
transmission du pouvoir peu avant l’aube, s’oppose le vrom- 
bissement du tambour à friction du rituel initiatique : celui-ci 
n’est autre que le cri que pousse Woot lorsqu'il châtie ses fils 
irrespectueux, les rejetant du village et les plongeant symbo- 
liquement dans la nuit. 

Un épisode de M 10, que nous avons négligé précédemment, 
doit être interprété dans la perspective de ce code : lorsque 
Mweel envoie le ver à bois auprès de son frère incestueux pour 
tenter de ramener la lumière du soleil au village, l’émissaire 
fore un trou à travers le rocher derrière lequel Woot s’abrite; 
il le trouve endormi, mais le cri du léopard le réveille. Nous 
savons que ce cri est équivalent au vrombissement durhombe. 
Il doit donc normalement faire obstacle à la conjonction de 
Woot et Mweel. Et, en effet, Woot refuse de revenir vers sa 
sœur comme le lui demande l’émissaire. Il accepte cependant 
de restituer la lumière du jour; il suscite le cri des oiseaux 
annonciateurs de l’aube. Nous discuterons ultérieurement la 
place du rhombe kuba parmi les « instruments des ténèbres » 
propres aux initiations d'Afrique centrale. Qu'il suffise pour 
l'instant de constater que le mythe et le rite évoquent des 
situations cosmogoniques semblables. L’exil de Woot plonge 
l’univers dans la nuit éternelle, que souligne le cri du léopard, 
le tambour à friction ou le rhombe. 


Petit bestiaire royal et complément d'information sur la nuit. 


Le bestiaire royal kuba comprend selon Vansina plusieurs 
animaux « nobles » réservés au souverain : un animal domes- 
tique, le bélier et plusieurs animaux sauvages, la genette 
noire ({mbiidy), la civette (shim), le pangolin !. Seul le roi 
élève quelques troupeaux de moutons. La dépouille des ani- 
maux «nobles » sauvages doit obligatoirement être remise en 
hommage au souverain. 


1. Vansina, 1964, p. 100. 
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La traduction des vocables mbiidy et shim, telle que nous 
la propose Vansina, fait problème, comme le sens de ces choix, 
quilaissent notre auteur perplexe. Le mot shim est évidemment 
semblable au terme luba nskimba qui apparaît dans M 10, 
avec l'acception douteuse de «chat sauvage » (Denolf). On 
se souviendra que Woot remit au chien envoyé par sa sœur 
Mweel un morceau de viande emballé dans la peau d’un 
animal désigné par ce vocable. Le jour se lèverait si la peau 
devenait blanche, la nuit continuerait à régner si elle noir- 
cissait. Shim ou nshimba renvoie donc à un animal qui répond 
à deux caractéristiques : son pelage ocellé (clair et sombre) 
est susceptible de connoter l’alternance du jour et de la nuit; 
l'espèce présente une variété mélanique qui connote la nuit. 
C’est bien en ces termes que les mythes posent le problème 
puisque, en M 10, le chien ayant brisé un interdit alimentaire, 
la peau devient entièrement noire, empêchant ainsi le soleil 
de se lever. M 12 quater (Achten) reprend le même mythème 
dans un autre contexte : Woot qui venait de s’exiler avec 
sa suite en prenant la direction de l’est, s'endormit dans un 
bois; au premier chant du coq, il distingua les taches d’une 
peau de « chat sauvage » et s’écria : « Le jour n’est plus loin, 
allons 1! » En d’autres termes, l'animal shim ou nshimba a le 
même sens, dans le code visuel, que le coq dans le code 
auditif. 

Essayons de cerner son identité. Le dictionnaire de Van Aver- 
maet traduit le mot nshimba par « genette ». Cette acception 
est aussi celle de Bouillon, qui cite un proverbe luba signi- 
ficatif : « Le nshimba qui marche la nuit, la nuit qui se retire 
sur son chemin 2. » Cette allusion aux mœurs nocturnes de 
la genette est congrue à la fonction de cet animal dans le 
mythe kuba. La genette (genetta, genre représenté par quatre 
espèces au Congo) appartient, comme la civette, à la sous- 
famille des carnivores viverrinae. Son corps est «orné de 
nombreuses taches plus ou moins définies, sur fond clair »; 
mais l’on rencontre aussi des « individus mélaniques chez les- 
quels la coloration foncière tend au noir et chez lesquels 
taches et anneaux sont difficilement reconnaissables è ». La 

1. Achten, 1929, p. 192. 


2. Bouillon, 1953, p. 578. 
3. Schouteden, 1948, p. 136. 
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genette noire (qu'il faut probablement découvrir sous le terme 
shim plutôt que sous le terme mbiidy dans l'inventaire Van- 
sina) est donc apte, tant par ses mœurs que par son pelage, 
à signifier la nuit dans le code kuba, ou plus précisément 
l’absence de la lumière du jour. 

Faut-il permuter les traductions proposées par Vansina, 
et découvrir, inversement, la civette sous le terme mbiidy? 
La contre-épreuve luba ne confirme malheureusement pas 
cette hypothèse. En effet, m-bidi désignerait chez les Luba 
le serval (dictionnaire Van Avermaet). Cependant, la leçon 
que nous proposons est confirmée par un auteur luba, Sendwe, 
qui traduit effectivement mbiidy par civette noire 1. Bouil- 
lon, de son côté, rend le terme serval par nzuji chez les Luba, 
infirmant donc également la traduction de Van Avermaet ?. 
En traduisant mbiidy par civette, nous n’altérons en rien le 
bestiaire des animaux nobles établi par Vansina, puisque 
lon y voit figurer genette noire et civette (noire?). Ces deux 
animaux sont zoologiquement très proches. La civette (civet- 
tictis civetta) est un viverride, de taille plus forte que la 
genette; elle est représentée par la forme congica Cabr. La 
peau, de coloration grisâtre, passant parfois au jaune et à 
l’olivâtre, est parsemée de nombreuses taches noires, répar- 
ties en séries plus ou moins régulières; l’on trouve assez fré- 
quemment des individus entièrement noirs 3. 

Ainsi la civette et la genette répondent également, au sein 
d’une même sous-famille de carnassiers nocturnes, aux condi- 
tions requises par le mythe pour signifier l'alternance du jour 
et de la nuit, régie par Woot, tout en présentant une variété 
mélanique susceptible de marquer la disparition du soleil. Il 
faut donc comprendre que la genette et la civette symbolisent 
la maîtrise absolue du roi sur la lumière du jour. 

Animaux nocturnes sauvages, la genette et la civette royales 
s'opposent au bélier diurne et solaire. 


bélier / civette et genette noires 
village / forêt 
jour nuit 


1. Sendwe, 1954, p. I14. 
2. Bouillon, 1953, p. 576. 
3. Schouteden, 1948, p. 140. 
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Faute de commentaire, nous sommes incapables de rendre 
compte des propriétés solaires du bélier chez les Kuba. C'est 
peut-être l'agressivité bien connue de cet animal domestique 
qui le rend apte à signifier l'ardeur, le caractère « brûlant » 
(paam) du souverain. Le bélier est uni à la royauté par un 
lien de contiguité naturelle : il est de sang royal. En effet 
M 12 nous a appris que la nièce de Woot mit au monde un 
mouton lors du cataclysme qui accompagna le départ du 
héros. Cette association brutale de l’espèce humaine et du 
monde animal est une conséquence monstrueuse de l'inceste. 
Celui-ci est perçu négativement comme régression dans la 
nature, et positivement comme source inépuisable de fécon- 
dité. Le bélier est le signe que la royauté sacrée s'articule 
sur la nature et puise en elle ses forces obscures que les Kuba 
eux-mêmes comparent à la sorcellerie 1. 

Cet animal domestique, qui atteste la présence de la nature 
su sein même du village, possède en forét son homologue 
symétrique et inverse : le pangolin. Pour expliquer sa pré- 
sence dans le bestiaire royal kuba, il faut se référer à l'idéo- 
logie lele, que nous avons commentée dans une autre étude; 
ce curieux mammifère couvert d’écailles, qui a la propriété 
d'être monopare comme l'espèce humaine, est médiateur entre 
les règnes naturel et culturel?. L'on peut raisonnablement 
admettre que les Kuba, dont la culture et la langue sont 
étroitement apparentées à celles des Lele, partagent cette 
croyance. Celle-ci a le mérite, /en tout cas, de faire apparaître 
le pangolin comme le second terme d'un système d’opposi- 
tions où figure aussi le bélier. Ils sont l’un et l’autre les points 
d’articulation royaux de la nature et de la culture. Le bélier 
se situe à l'intérieur de ceile-ci, le pangolin à l’intérieur de 
celle-là. Le bélier, animal domestique issu d’une femme de 
sang royal, est une figure métonymique de la royauté, alors 
que le pangolin, animal sauvage dont la fécondité est compa- 
rable à celle de la femme, en offre une figure métaphorique; 
elles attestent l’une et l’autre que la royauté sacrée est le 
lieu où la contradiction entre la nature et la culture est sur- 


1. Vansina, 1964, p- 102. 
2. Heusch, Luc de, 1971 a, pp. 70-71. 
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montée; le roi, maître de l’ordre social, est aussi identifié à 
un esprit de la nature t. 

Les autres oppositions du système symbolique coexistent 
harmonieusement dans la personne du souverain. Il parti- 
cipe à la fois de Ngaan et de Mboom puisqu'il a le pouvoir 
de faire tomber la pluie comme il brûlerait la terre s’il s’as- 
seyait à même le sol ou traversait un champ ? : l’ardeur du 
soleil et la fraîcheur de la pluie se conjuguent dans cet être 
hors-nature et hors-culture. Il est comparable au soleil, mais 
aussi à la lune): « Le roi et la lune, croit-on, ont les mêmes 
pouvoirs [...]. En l'absence de lune, le roi ne peut se mon- 
trer 5. » Si les mythes que nous avons examinés font de Woot 
le maître du soleil, un récit, dont nous ne possédons malheu- 
reusement qu'un résumé sommaire, nous apprend qu'il se 
perdit pendant neuf jours à la nouvelle lune; lorsqu'il revint, 
lastre réapparut dans le ciel nocturne 4. Dans cette fonction 
lunaire, Woot est sans doute assisté de Mweel, car aujour- 
d’hui encore la sœur du roi kuba possède des charmes magiques 
en rapport avec cet astre; alors que son frère ne peut quitter 
sa case à la nouvelle lune, il lui est loisible de sortir à condi- 
tion de se couvrir la tête 5. La vie et la mort sont comme 
suspendues à cette époque où, selon un dicton, les femmes 
n’accouchent pas plus que les hommes ne meurent. L'on ne 
saurait mieux dire que la vie humaine est solidaire du mou- 
vement des astres que le roi et sa sœur règlent souveraine- 
ment, à l'instar de Woot et Mweel. Dans cette nuit noire 
où le roi est en danger, où le temps cesse d’exister, comment 
ne pas songer à ce point zéro de l’histoire du monde où ni 
le soleil ni la lune ne brillaient encore sur les froides eaux 
primordiales vouées à leur propre néant? 

Le bestiaire royal kuba établit un nouveau lien avec la 
geste luba. Le nom même du héros céleste de M x le qualifie 
à la fois de chasseur (Kiluwe) et de civette noire (Mbidi). 
Ainsi s'explique l’insistance mise à souligner la coloration 
foncée du prince étranger et de sa descendance, par opposition 


. Vansina, 1964, p. 100. 
. Idem, p. 100. 

. Idem, p. 99. 

. Idem. 

. Idem. 
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à Nkongolo le rouge. Mbidi Kiluwe se situe tout entier du côté 
de la nuit alors que Woot, héros solaire, plonge momentané- 
ment l’univers dans les ténèbres de l’éclipse, dont la peau 
ocellée d’un viverride et le cri des animaux de lumière 
annoncent l'abolition. 


CHAPITRE V 


Le vin de palme, le sang des femmes 
et le sang des bêtes 


La geste luba (M x) entretient des rapports historiques 
évidents avec la geste de fondation de l'empire lunda, dont 
le héros est, comme Mbidi Kiluwe, un chasseur errant épou- 
sant une princesse lointaine. Ce récit célèbre, dont nous pos- 
sédons plusieurs versions, toutes dignes d'intérêt, introduit 
dans un seul et même ensemble le thème (typiquement kuba) 
de la désunion du père et des fils à propos du vin de palme 
et le thème (typiquement luba) de la fondation d’une nou- 
velle dynastie aux usages policés. Les liens sémantiques que 
nous avons établis, à partir du code familial, entre les cycles 
mythiques kuba et luba, se consolident ici sous le signe du 
vin de palme, dont nous avons différé l'examen au cours du 


chapitre précédent. 


Nous commencerons par une version recueillie en 1927 par 
l'administrateur territorial Duysters à la cour même du sou- 
verain lunda, le Mwaant Yaav, qui ne règne plus aujourd’hui 

ue sur une importante chefferie située dans l’ouest du 
Katanga (Zaïre). 

Nous utiliserons la graphie « Mwata Yamvo », dont l’usage 
s’est imposé dans la littérature ethnographique, concurrem- 
ment à l'emploi du terme «lunda », qu’il faudrait écrire 


« Aruund 1 ». 


1. Crinne, 1963. 
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M 20 : GESTE DE FONDATION DE L'EMPIRE LUNDA 
(Duysters 1). 


A. Les origines. 


Jadis les ancêtres des Lunda (Aruund) vivaient en paix, 
dispersés en petites communautés familiales. Ils connaissaient 
la poterie, les nattes, les filets de chasse, le fer. Ils ignoraient 
la guerre. Le pays était désert autour d’eux. Au premier chef, 
Mwaku, succéda son fils Yala Mwaku. Lorsque celui-ci mou- 
rut, à un âge avancé, les Lunda étaient devenus très nom- 
breux. Le pouvoir passa à l’un de ses fils, Konde. Ce dernier 
eut trois enfants : deux fils, Tshinguli et Tshiniama, et une 
fille, Lueji. Un jour, Konde tressait des nattes. Il avait 
placé à côté de lui un pot d’eau trouble pour mouiller les 
fibres. Ses fils l’interpellèrent avec impertinence, lui repro- 
chant de gâter le vin de palme au lieu de le distribuer. « L'eau, 
est-ce du vin? » répliqua Konde en se fâchant. 

Alors les fils insultèrent leur père, l’accusant de mensonge. 
Mais Lueji prit son parti. Konde maudit ses fils et leur 
descendance; il les déshérita et proclama que sa fille lui suc- 
céderait. Lorsqu'il se sentit mourir, il confia à son frère Saka- 
lende le bracelet, symbole du pouvoir, en lui recommandant 
de le transmettre à Lueji. Konde fut enterré dans le lit d’une 
rivière. Sakalende convoqua les notables (tubungu) qui rati- 
fièrent la décision du défunt. Les frères de Lueji se soumirent 
à son autorité. 


B. Le chasseur étranger. 


Un matin, un notable qui était parti recueillir son vin de 
palme, trouva sa calebasse vide. Il suivit des traces de pas 
et surprit quelques hommes occupés à dépecer une antilope. 
Ils parlaient une langue étrangère. Il les épia et, comme ils 
ne paraissaient pas farouches, il se décida à les interpeller. 
Celui qui semblait être le chef, un grand jeune homme svelte, 
se présenta en ces termes : « Je suis un chasseur, je m'appelle 


1. Duysters, 1958, pp. 81-86. 
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Tshibinda Ilunga. » Il offrit un morceau de viande à son 
interlocuteur. 

S’estimant dédommagé, le notable s’en fut conter son aven- 
ture à un compagnon qui prit contact à son tour avec les 
étrangers. Tshibinda Ilunga lui confia un panier de viande 
destiné à la princesse Lueji. Celle-ci envoya alors en ambas- 
sade trois autres notables, chargés d’inviter le chasseur à la 
cour. Tshibinda accepta de les suivre. Il offrit à Lueji lanti- 
lope qu’il venait de capturer. La princesse fit apporter de la 
bière (ou du vin de palme 1?). Mais Tshibinda s’abstint d'y 
toucher. Les gens de sa suite expliquèrent qu’un interdit rituel 
empêchait leur chef de boire ou de manger en public. Lueji 
fit alors construire une hutte où son hôte püt se retirer. 
Impressionné par la beauté de la jeune femme et par le res- 
pect que lui témoignaient ses sujets, Tshibinda Ilunga lui 
rendit hommage en exécutant le salut rituel dû aux souve- 
rains. Il se présenta comme le petit-fils du premier roi luba, 
Mbidi Kiluwe. Il dit qu’il avait quitté son pays natal, près 
du Lualaba, parce que son frère Ilunga, l'actuel souverain, 
jaloux de ses succès à la chasse, l’avait insulté, lui reprochant 
de ne jamais guerroyer. Il s’en était allé avec quelques familles, 
franchissant la Lomami, puis la Lubilash, traversant des terres 
inoccupées. 

Conquise par son charme, Lueji invita le jeune homme à 
demeurer quelques temps auprès d'elle. Il ne tarda pas à 
l'épouser. La bonne entente régna d’abord entre le prince 
étranger et ses deux beaux-frères; les trois hommes chassaient 
souvent ensemble. Lorsque Lueji se retirait dans la hutte 
rituelle réservée aux femmes pendant la période de leurs mens- 
trues, elle se débarrassait du bracelet qu’elle déposait dans la 
corbeille sacrée, à laquelle ses frères et son mari adressaient le 
salut rituel durant sa retraite. Un jour, au sortir de la hutte, 
elle convoqua les notables, s’assit sur la peau de léopard et 
prononça un long discours. Elle rappela la déchéance de ses 
frères et exprima son mécontentement parce que ceux-ci 
s’abstenaient de rendre hommage à Tshibinda Ilunga. Elle 
remit alors solennellement le bracelet cheffal à son mari. 


1. Le terme pombe est ambigu; un autre auteur, Van den Byvang, le 
traduit effectivement par « vin de palme » (voir plus loin). 


Vin de palme, sang des femmes et sang des bêtes 181 


C'est ainsi que le pouvoir passa à l'étranger luba. Les deux 
frères préférèrent lexil à la soumission. Le nouveau souverain 
passait son temps à la chasse, il ne songeait pas à la guerre. 
Les hommes étaient moins nombreux à présent, car beaucoup 
de Lunda avaient suivi Tshinguli et Tshiniama dans leur 
migration. Il s’avéra que Lueji était stérile. Elle donna à son 
mari une seconde épouse, Kamonga, qui mit au monde le 
successeur de Tshibinda, Naweji. Lorsqu'il mourut, au 
terme d’un assez long règne pacifique, Tshibinda fut enterré 
sur la rive droite de la rivière à l'endroit même où eut lieu la 
première rencontre avec les notables. Naweji fit de Lueji sa 
première épouse. Kamonga devint reine-mère (Lukonkesha). 
Guerroyant contre les Kanioka qui menaçaient le pays, le 
nouveau souverain fortifia la capitale et créa la puissante 
organisation militaire et politique de l’empire lunda. Il périt 
au cours d’une campagne. Lueji dut racheter à haut prix le 
bracelet royal qui était tombé aux mains des ennemis. Elle 
désigna comme successeur un fils de Naweji. Dès son introni- 
sation, celui-ci proclama sa volonté d’entreprendre des 
conquêtes. De nombreux petits chefs voisins firent immédia- 
tement soumission. Lueji mourut à un âge très avancé. Le 
souverain désigna alors parmi les descendants féminins de 
Konde un dignitaire qui remplaça Lueji avec le titre de 
Swana murunda (héritière de l'amour). Le roi rassembla des 
guerriers et étendit considérablement l’empire. 


M 20 : GESTE DE FONDATION DE L'EMPIRE LUNDA 
(variantes). 


I. Version Pogge. 


Pogge, lun des premiers explorateurs du pays lunda à la 
fin du siècle dernier, rapporte sommairement les mêmes évé- 
nements mythiques en y introduisant quelques détails que 
l’on ne retrouve pas dans la version précédente 1. Le chef 
Konde, qui est désigné ici par le titre royal Yamvo (Yaamv), 
s’est moqué de ses fils en leur faisant goûter l’eau trouble 


1. Pogge, 1880, pp. 224-226. 
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qu’ils prenaient pour du vin de palme; ils s’emportèrent 
contre leur père et s’enfuirent aussitôt par crainte du châti- 
ment. Le récit passe sous silence l'épisode des menstrues. 
L'épilogue est en contradiction avec l'exposé de Duysters : 
Tshibinda Ilunga aurait mené de nombreuses guerres victo- 
rieuses. 


2. Version Carvalho +. 


Le chef Yala (lala) eut de sa première femme Konde 
(Condi) deux fils, Tshinguli (Quinguri) et Yala (lala), ainsi 
qu’une fille, Lueji. Les fils étaient paresseux et ivrognes; ils 
spoliaient le peuple. Troublés par la boisson, ils prirent un 
jour pour du vin de palme l'eau de couleur laiteuse dans 
laquelle leur père faisait tremper des fibres végétales. Ils 
insultèrent le vieillard, l'accusant de gâter une boisson qu'ils 
étaient obligés de mendier. Ils le rouèrent de coups et l’aban- 
donnèrent baignant dans son sang. Rentrant des champs, 
Lueji soigna son père avec l’aide de ses suivantes; elle dissi- 
mula sa colère pour éviter que ses frères n'achevassent le 
vieil homme. Elle alerta cependant ses proches parents. 
Yala était mourant et l’on se pressait à son chevet. Il fit 
connaîtres ses dernières volontés : il ordonna que sa fille lui 
succédât: il l’autorisa à transmettre le bracelet sacré à l’homme 
qu’elle aimerait. Lueji gagna les faveurs de son peuple par sa 
sagesse. Les notables la pressaient de choisir un mari. Mais 
personne ne réussit à gagner son cœur. 

Alors survint le prince luba Tshibinda Ilunga. Des servantes 
de Lueji le virent arriver avec les siens, au soleil couchant, 
tandis qu’elles se baignaient. Elles sortirent précipitamment 
de l’eau et se cachèrent pour observer ces inconnus. Tshibinda 
Ilunga qui les avait aperçues, leur adressa la parole. La plus 
audacieuse lui promit d’avertir sa maîtresse, mais elle recom- 
manda à Tshibinda de ne pas franchir la rivière qui était 
gardée par des sentinelles. Les étrangers campèrent sur la 
rive droite. Les servantes vantèrent auprès de Lueji le charme 
du bel étranger. Piquée par la curiosité, celle-ci fit porter des 
vivres aux chasseurs en les invitant à venir lui rendre visite 


1. Carvalho, 1800, pp. 58-76. 


Vin de palme, sang des femmes et sang des bêtes 183 


le lendemain matin. Ces ordres furent exécutés. Lueji fit 
aussi déposer au bord de la rivière la grande pierre sur laquelle 
son père avait l’habitude de s’asseoir. Lorsque Ilunga vint 
à sa rencontre, Lueji l’invita à y prendre place à ses côtés, 
tandis que ses compagnons étaient conduits vers les cases qui 
leur étaient destinées. 

Lueji demanda à Tshibinda d'enseigner à son peuple le 
maniement de l’arc, car la chasse au piège, en usage chez les 
Lunda, s'avérait décevante, bien que le pays fût giboyeux. 
Tshibinda accepta l'offre. Lueji qui était tombée amoureuse 
du prince étranger le fit loger dans l'enceinte de sa propre 
hutte, de peur qu’une servante ne s’éprît de lui. Après 
quelque temps, Tshibinda décida d'envoyer au roi luba, son 
frère aîné, la hache qu'il avait emportée avec lui. Il voulait 
ainsi informer ses compatriotes qu’il avait choisi de demeurer 
en pays lunda. Lueji fut profondément touchée par ce geste, 
mais elle retarda le départ du messager. Elle craignait que Tshi- 
binda ne regrettât plus tard une décision hâtive. Cependant 
une affection croissante unissait les deux jeunes gens. Tshi- 
binda fit planter des arbustes près de la pierre où Lueji l’ avait 
accueilli. En signe de reconnaissance, celle-ci fit défricher et 
battre le terrain qui entourait la pierre: cet endroit devint 
le lieu privilégié de leurs rendez-vous. Tous les après-midi 
ils y devisaient en buvant du vin de palme. Finalement Lueji 
convoqua le conseil des proches parents et leur fit part de 
son intention d'épouser Tshibinda, que l'esprit de son père 
avait dirigé vers elle. Le conseil ratifia son choix. Alors Lueji 
envoya auprès de la cour luba des messagers chargés de rap- 
porter la hache que détenait Tshibinda. Lueji demandait 
aussi au souverain luba son assistance militaire éventuelle 
contre Tshinguli, dont elle craignait la colère. Le puissant 
voisin reçut favorablement cette ambassade. Mais il renvoya 
la hache et recommanda à son frère cadet de la confier à l’un 
de ses propres dignitaires. Il fit aussi parvenir des cadeaux 
à sa future belle-sœur : de l’ivoire et des armes de fer. 

Le mariage eut lieu alors que Lueji était enceinte. Le plus 
âgé des notables remit solennellement le bracelet cheffal à 
Tshibinda en lui enjoignant d'unifier et d'agrandir le pays où 
son fils allait régner. Lorsque l'enfant naquit, il fut appelé 
Naweji (Nœji). Lueji confia alors le pouvoir à Tshibinda. 


184 Mythes et rites bantous 


Elle se prosterna devant son mari et obligea ses proches à 
limiter. 

Tshinguli refusa de se soumettre. Il émigra avec ses parti- 
sans. Tshibinda donna encore cinq autres fils à Lueji. A sa 
mort, il fut enterré sur la rive droite de la rivière, à l'endroit 
où il avait campé la nuit de son arrivée. 


3. Version Van den Byvang 1. 


Tshinguli, Tshiniama et Lueji sont les enfants de Yala 
Mwaku et de sa première épouse Konde. Comme dans la 
version Pogge, le père porte au moins partiellement la respon- 
sabilité de la querelle initiale. Yala Mwaku ne voulait pas 
révéler à ses fils le secret de la récolte du vin de palme. Il se 
moqua d'eux en leur faisant croire que l’eau trouble dans 
laquelle il trempait des fibres destinées à la fabrication de 
nattes était du vin. Tshinguli s’égara jusqu’à frapper son père. 
Van den Byvang mentionne deux versions différentes de la 
transmission du pouvoir à Tshibinda. Selon la première, 
lorsque Lueji accueillit Tshibinda, elle lui offrit du vin. Mais 
le noble étranger déclara qu’il ne pouvait boire en public. 
Alors Lueji fit construire un abri pour son hôte. Impression- 
née par les usages raffinés de l'étranger, elle lui offrit le bra- 
celet royal. Selon la seconde version, Tshibinda se serait emparé 
du bracelet alors que la princesse indisposée l’avait placé dans 
la corbeille rituelle. Quoi qu’il en soit, Tshinguli décida d’émi- 
grer; selon certains informateurs, Tshiniama aurait déjà 
quitté le pays lorsque sa sœur prit le pouvoir; mais d’autres 
informateurs rejoignent l’historien officiel de la cour, source 
principale de Duysters, et affirment que les deux frères émi- 
grèrent en même temps, refusant de reconnaître l'autorité de 
Tshibinda Ilunga. 


4. Version périphérique de la région de Kahemba (Struyf ?). 


Le chef Konde (Konda) s’enivra alors qu’il buvait du vin de 
palme en compagnie de sa femme Kamonga et de ses enfants. 


1. Van den Byvang, 1937, pp. 429-435; texte rédigé en 1926. 
2. Struyf, 1948, pp. 373-375. 
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Il se retira derrière la case. Tshinguli découvrit son père 
dénudé et le laissa dans cet état. Sa sœur Lueji (Na Weji) 
en revanche le couvrit d’un manteau et le lava. À son réveil, 
Konde deshérita son fils au profit de sa fille. Kondeétait en 
lutte avec la tribu tshokwe. Pour mettre fin au conflit, les 
deux chefs décidèrent de se soumettre à une épreuve : parés 
de leurs insignes, ils traversèrent à tour de rôle la rivière en 
pirogue. Konde partit le premier et arriva sans incident sur 
l’autre rive. En revanche, un animal aquatique s’empara des 
regalia du chef tshokwe. Les querelles s’envenimèrent entre 
les deux peuples et Konde périt assassiné. Tyanza ya Koola 
lui succéda pendant la minorité de Lueji. Les Tshokwe, 
finalement vaincus, furent contraints de payer tribut. 

Le chasseur luba Tshibinda arriva dans le pays et fit par- 
venir un panier de viande à la reine Lueji; celle-ci lui envoya 
en échange deux calebasses de vin de palme. Le lendemain, 
elle l’invita à participer à une grande beuverie. Mais elle 
eut brusquement ses règles; contrainte de se retirer, elle 
ordonna que l’on rendît hommage à l'étranger pendant son 
absence. Tshinguli refusa de s’exécuter. Il émigra vers l’ouest 
avec une partie des Lunda. Lueji eut quatre enfants de Tshi- 
binda. Ils sont à l’origine de nombreux clans. 


5. Version périphérique de la chefferie de Kazembe, région du 
Luapula (Labrecque 1). 


Le roi Konde avait trois fils, Kingudi, Tshinyama, Lyulu 
(ou Dyulu) et une fille Lweshi (ou Lweji). Selon la tradition 
patrilinéaire, le fils aîné aurait dû succéder à son père. Mais 
Kingudi et Tshinyama se disputèrent avec Konde, qui les 
chassa et les déshérita au profit de Lweshi. Quelques jours 
plus tard, le vieux roi mourut; il fut enterré à côté de ses 
ancêtres Nshimaweshi Kantanje, Mwaku, Yala. 

Les ministres s’assemblèrent pour délibérer de la succession. 
Beaucoup se montrèrent inquiets de la décision du défunt : 
« Comment une femme pourrait-elle gouverner effectivement 
un pays aussi immense que le Lunda? » Ils proposèrent de 
confier le pouvoir à Lyulu, le fils cadet. L'on se rangea finale- 


I. Labrecque, 1949. 
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ment à un compromis : Lweshi fut proclamée reine, mais 
Lyulu fut chargé de l’assister dans les tâches du gouverne- 
ment. Lweshi était intelligente. Elle fit preuve de sagesse 
et de fermeté. Elle refusa pendant de nombreuses années de se 
marier, de crainte que son autorité ne fût compromise. Lors- 
qu'elle avait ses règles, Lweshi détachait de son bras le bracelet 
sacré et le confiait à Lyulu, qui gouvernait à sa place pendant 
les cinq jours de la retraite. 

Lyulu venait de mourir lorsqu'un prince luba, Kibinda 
(Tshibinda) Ilunga, appartenant à la famille de Mbidi Kiluwe, 
se présenta à la cour lunda, accompagné d’une troupe de 
chasseurs. Ils s'étaient aventurés bien loin de leur pays natal. 
Ayant suivi les traces d’une antilope jusqu'aux abords d’un 
petit étang au soleil couchant, ils décidèrent d'y camper. Ils 
furent surpris par des femmes venues puiser de l’eau qui aler- 
tèrent les hommes. Ceux-ci s’avancèrent alors à la rencontre 
des chasseurs pour se procurer de la viande. Frappés de la 
haute stature et de la figure noble du chef de la bande, ils 
l'invitèrent à le suivre auprès de leur reine, Dès qu’elle aperçut 
le bel étranger, Lweshi déclara à son peuple qu'elle le choisis- 
sait comme époux, provoquant une grande stupeur. Les 
grands du royaume furent convoqués à la cour. Kibinda se 
présenta devant cette assemblée réticente en ces termes : 
« Je suis Kibinda Ilunga; je suis originaire du pays qui s'étend 
entre le lac Kisale et le fleuve Lualaba. Mon frère aîné, Ilunga 
Walwefu, est le chef luba du lac Upemba. C’est un grand chas- 
seur d'hommes; avec son arc il soumet les tribus voisines et 
extermine les ennemis qui tentent de lui résister. Quant à 
moi, je préfère la chasse aux bêtes à la chasse aux hommes. 
Notre père commun est Kalala Ilunga, le conquérant du pays 
de Nkongolo. Je suis prince de sang royal et mon royaume est 
l'immensité de la forêt et des plaines giboyeuses. » 


Constellations familiales. 


La première partie de la geste nous rappelle singulièrement 
le cycle kuba relatif à Woot. Un conflit violent éclate entre le 
père originel et ses fils à propos du vin de palme; le premier 
déshérite les seconds au profit d’une fille. Le code familial 
reproduit donc fidèlement celui de M 0, dont la fonction expli- 
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cite est de justifier le système matrilinéaire. La version péri- 
phérique recueillie par Struyf dans le territoire de Kahemba 
restitue purement et simplement le mythe kuba. Mais M 20 
ne consacre nullement le système matrilinéaire. L'ordre suc- 
cessoral nouveau instauré par le vieux chef Konde se trans- 
forme à nouveau en patrilinéarité par la médiation d’une 
union hyperexogamique matrilocale qui reproduit à son tour 
un mythème luba (M 1) : dans les deux cas un prince étranger, 
chasseur plein de charme, venu de loin, prépare les temps 
dynastiques nouveaux, introduisant une civilisation raffinée. 
Les deux héros sont d’ailleurs unis par un lien généalogique 
étroit puisque Tshibinda Ilunga se présente comme le petit- 
fils de Mbidi Kiluwe. Les codes familiaux de M 9 et de M 1 se 
superposent donc en M 20. La version Duysters insiste tout 
particulièrement sur la patrilinéarité originelle puisque trois 
générations de chefs se succèdent de père en fils avant Lueji. 
La même notation apparaît dans la version périphérique 
récoltée à la cour du chef Kazembe de la vallée du Luapala. La 
geste s'ouvre donc sur une crise de l’ordre patrilinéaire cons- 
titué, comme dans la première partie de M 1 (version Burton). 
M 20 comme M 1 montrent l’échec de la situation créée par la 
conjonction du père et de la fille. Alors que ce mythème 
(corrélatif à la disjonction père-fils) servait aux Kuba à fonder 
la matrilinéarité, il n’est susceptible d'aucun développement 
positif dans la geste lunda, non seulement parce que la conjonc- 
tion complémentaire entre le frère et la sœur est compromise 
par l’arrivée de l'étranger, mais encore parce que Lueji est 
stérile. Sur ce point, la version Duysters est confirmée par 
Biebuyck : « Contrairement à ce que l’on a l’habitude de pré- 
tendre, Tibind (Tshibinda) meut pas d’enfants de Rweej 
(Lueji 1). » Biebuyck s’inscrit donc en faux contre la version 
Carvalho dont l'emphase même est suspecte (Lueji aurait eu 
six enfants de Tshibinda). L'on peut penser que les informa- 
teurs de Carvalho comme ceux de Struyf ont tenté de dissi- 
muler une tare monstrueuse de l'héroïne. En fait, nos relations 
hésitent entre trois interprétations : entre les versions Duys- 
ters et Biebuyck, qui proclament la stérilité définitive de 
Lueji et les versions Carvalho et Struyf, qui la montrent 


1. Biebuyck, 1957, p. 803. 
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féconde, se situe une version moyenne recueillie chez les 
Ndembu par Turner. 


M 21, NDEMBU : LA MÉNORRHÉE DE LUEJI (Tur- 
ner 1). 


Lueji (Luweji Ankonde), cofondatrice de la dynastie lunda, 
se retira dans la hutte réservée aux femmes pendant la période 
des menstrues, après avoir remis son bracelet royal à son 
mari Tshibinda Ilunga, de peur que cet insigne précieux ne 
«perde sa blancheur » (ne devienne impur). Elle y demeura 
de nombreux jours. Le peuple s’inquiéta de ce séjour prolongé 
et l’on prépara une médecine magique. Promptement rétablie, 
Lueji ne tarda pas à enfanter. Cette longue menstruation 
porte le nom de nkula. C’est aussi le nom du rituel que l’on 
applique depuis cet événement aux femmes qui souffrent de 
désordres menstruels. La plume rouge du perroquet kalong’u 
qui y figure évoque le sang de Lueji. 


La version Struyf déplace la stérilité sur une femme de la 
génération ascendante, Lukonkesha, la tante maternelle de 
Lueji. En effet, Kamonga, la veuve de Konde, avait une jeune 
sœur stérile, Lukonkesha, qui soignait les enfants de la pre- 
mière. Le titre Lukonkesha est encore porté de nos jours à la 
cour lunda par un dignitaire féminin de très haut rang qui est 
«la mère du côté gauche » par opposition à la Swanamulanda, 
qui perpétue le souvenir de Lueji avec la qualification de 
«mère du côté droit ? ». Au témoignage des informateurs de la 
cour consultés par Biebuyck, Lukonkesha (Rukonkesh) rap- 
pelle la seconde épouse (féconde) de Tshibinda Ilunga, celle 
que Lueji lui octroya lorsqu'elle découvrit sa propre stérilité. 
La version des Lunda de Kahemba (Struyf) inverse donc la 
fonction de Lukonkesha tout en maintenant l'opposition 
fondamentale entre une « mère » stérile et une mère féconde. 


1. Turner, 1968, p. 58. 
2. Biebuyck, 1957, pp. 791, 796 et 803. 
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Symbolisme des « mères » royales à la cour lunda : 


Lukonkesha : mère féconde Swanamulanda : mère stérile 
(seconde épouse (Lueji) 
de Tshibinda Ilunga) 


Version Struyf du mythe : 


Lukonkesha : « mère » stérile Kamonga : mère féconde 


A cette dualité correspond une bipartition de l’espace 
rituel. La capitale affecte la forme d’une tortue orientée selon 
un axe est-ouest. Le palais royal s'élève au centre de la moitié 
ouest du « dos de la tortue »; les quartiers des deux « mères » 
se trouvent côte à côte dans la moitié est, celle qui jouxte 
la « tête » de la tortue t. 

Il est évident que le dualisme de la maternité nous renvoie 
à un code cosmogonique complexe. Seul nous retiendra pour 
l'instant le personnage étrange de Lueji, jeune femme pas- 
sionnée, qui ne parvient pas, ou difficilement, à être mère. 
Labrecque et Carvalho en font une vierge farouche dont le 
cœur demeure insensible jusqu’à l’arrivée du prince charmant : 
Lueji refuse pendant de nombreuses années tous les préten- 
dants. Elle se qualifie ainsi par un refus provisoire de la mater- 
nité, qui se transforme dans d’autres versions en stérilité 
définitive. Dans la version Labrecque, Lueji règne avec son 
frère cadet, Lyulu; en dépit du conflit père-fils, la conjonction 
frère-sœur a donc été préservée provisoirement. D'autres 
versions d’ailleurs confirment cette situation sur un mode 
plus discret : Tshinguli et Tshiniama se soumettent à lauto- 
rité de Lueji. Labrecque justifie précisément la virginité 
prolongée de la princesse par la crainte de voir cette harmonie 
fragile rompue : « Elle [Lueji] savait qu’une fois liée à un 
prince-consort [...], son autorité ne serait plus partagée par 
son frère Lyulu, mais divisée et peut-être ruinée... » L'on voit 
s’ébaucher une solution curieuse que le mythe lui-même pré- 
sente comme un compromis entre la volonté de Konde, qui 
déshérita ses fils aînés, Tshinguli et Tshiniama, et le souci de 


1. Bastin, 1966, p. 15, d’après Carvalho, 1890. 
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maintenir la filiation patrilinéaire. Mais ce compromis est 
inviable puisqu'il contraint Lueji à rester vierge... 

La virginité provisoire comme la stérilité de la reine assigne 
une valeur zéro au mythème inaugural (conjonction père- 
fille). La geste luba et la geste lunda se fondent dès lors sur la 
même armature familiale : 


M x (version Burton) : M 20 : 


Disjonction père-fils/conjonction père-fille : 


Le père de Mbidi voudrait Konde se dispute avec ses fils 
l’écarter du pouvoir au profit et fait de Luej ison héritière. 
de sa fille Mwanana. 


Disjonction frère-sœur, précédant ou suivant 
un mariage matrilocal hyperexogamique : 


Mwanana chasse son frère Les frères quittent Lueji qui 
Mbidi qui épouse au loin Ma- vient d’épouser l'étranger Tshi- 
bela et Bulanda. binda. 


Disjonction des beaux-frères : 


Mbidi se dispute avec son Les frères de Lueji refusent de 
beau-frère Nkongolo. reconnaître l’autorité de leur 
beau-frère. 


Le mariage matrilocal du héros chasseur engendre 
une situation tendue ou vide de sens matrilinéaire : 


Kalala Ilunga, fils de Mbidi, Lueji est stérile; les oncles 
est élevé chez son oncle mater- maternels sont absents. 

nel Nkongolo avec lequel il 

entre en conflit. 


Conjonction père-fils, fondatrice de 
la royauté sacrée : 


Kalala Ilunga rejoint son père Tshibinda a un fils; celui-ci 
et tue son oncle maternel. Il fonde la dynastie lunda. 
fonde la dynastie luba. 


La situation provisoire qui précède l’accession au pouvoir 
du chasseur étranger pourrait se développer en un ordre matri- 
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linéaire analogue à celui que Woot impose en M 9, ou à celui 
que vivent sur un mode incestueux excessif Nkongolo et ses 
sœurs en M I. A plus d’un titre, Lueji et Nkongolo méritent 
d’être rapprochés. L'un et l’autre ne sont-ils pas souverain 
autochtone d’un pays où surgit un chasseur étranger, fonda- 
teur d’une nouvelle dynastie? Au plan familial, leurs situations 
respectives semblent obéir à une symétrie inverse : Lueji vit 
en vierge farouche avec ses frères; Nkongolo vit incestueuse- 
ment avec ses sœurs. Une relation sexuelle aberrante s’oppose 
ici à une absence de sexualité, tout aussi anormale. Mais dans 
les deux cas, le mythème connote la stérilité. C’est bien là le 
noyau de la geste lunda, que l’épisode du sang menstruel, si 
choquant pour une conscience africaine, s'attache à définir 
par l’ensemble de ses variantes. Les menstrues se situent 
en effet au point critique où la stérilité s’introduit dans la 
fonction génésique. Les Ndembu, d’où provient M 21, qui 
transforme en ménorrhée le sang de la menstruation, croient 
que celui-ci doit se coaguler pour nourrir le fœtus ! Les 
variantes se laissent situer, de ce point de vue, sur une échelle : 


stérilité discontinue menace stérilité définitive 
de stérilité continue 
(sang menstruel) (ménorrhée) 


A cette stérilité plus ou moins longue correspond, dans notre 
mythe, une rupture d’ordre sociologique : le sang menstruel 
menace la continuité du pouvoir politique comme il suspend 
la fécondité. Selon Duysters, Lueji remet l'anneau royal à son 
mari après son indisposition; elle lui confie provisoirement le 
pouvoir chaque fois qu’elle se retire dans la hutte, selon une 
information recueillie par Mme Bastin 2. Certains informateurs 
de Van den Byvang prétendent que le chasseur se serait 
emparé du bracelet royal alors que Lueji indisposée s'était 
retirée dans la hutte rituelle. Cette leçon se rapproche d’une 
variante de la version Struyf : l'époux de Lueji fit glisser un 
jour le bracelet à son poignet et ne parvint plus à le retirer; 
Lueji le détacha au moyen d’un remède magique et interdit à 
son mari de se livrer à ce jeu. Mais contradictoirement, elle 


1. Turner, 1967, p. 41. 
2. Bastin, 1966, appendice, p. XXXV. 
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recommanda alors à son frère Tshinguli d'adresser à Tshibinda 
le salut réservé aux chefs. Tshinguli refusa et prit le chemin 
de lexil t. La version Duysters souligne avec bonheur l'arti- 
culation des deux mythèmes : lorsque Lueji transmet le 
bracelet royal à son mari, au sortir de la hutte rituelle, elle 
provoque le départ de ses frères et d’une suite nombreuse : 
l'émigration prolonge donc le flux menstruel sur le plan his- 
torique, provoquant l'effondrement de nombreuses huttes. 

Quelle est donc, face à cette situation catastrophique pour 
la dynastie et le pays tout entier, la fonction symbolique du 
prince-chasseur? M 21 nous met sur la bonne piste : ce récit 
affirme que Lueji dut se soumettre au rite nkula pour mettre 
fin à la ménorrhée (c’est-à-dire à la stérilité). Or, le rite nkula 
introduit le thème de la fécondité sous les traits du chasseur. 
La patiente, revêtue de peaux de bêtes, portant un arc et 
des flèches, exécute la danse des chasseurs 2. Turner commente 
la situation en affirmant qu’une femme incapable d’enfanter 
se transforme nécessairement en homme. Cette explication 
abrupte mériterait quelque développement, d'autant plus 
que les symboles rouges mis en œuvre dans le nkula rappellent 
explicitement les liens historiques qui unissent les Ndembu 
à l'empire lunda è. L'activité cynégétique est, aux yeux des 
Ndembu, un mode particulier de l’activité sexuelle : la cour- 
bure féminine de l’arc complète la forme phallique de la 
flèche; le terme qui désigne celle-ci (nsewu) s'applique aussi 
à la dot 4. Par ailleurs, le chasseur est censé avoir une activité 
sexuelle intense. L'on se souviendra ici que M 20 insiste com- 
plaisamment sur la séduction physique qu’exerce Tshibinda 
Ilunga. Dans sa version forte, la geste lunda conjoint une 
princesse stérile et un chasseur qui devrait être pourvoyeur 
d'enfants, comme il est pourvoyeur de nourriture. Le sang 
versé à la chasse est en effet analogue, dans la symbolique 
ndembu, au sang de la naissance. Le mariage de Lueji et de 
Tshibinda a donc pour fonction de surmonter l'opposition 
fondamentale entre la stérilité et la fécondité codées par 
deux espèces de sang : 


1. Struyf, 1948, p. 358. 
2. Turner, 1967, p. 42. 
3. Idem, p. 288. 

4. Idem, 1962 b, p. 133. 
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sang menstruel sang de la chasse 
absence de vie naissance 
(stérilité) (fécondité) 


Mais la fécondité qu’apporte le chasseur se trouve paralysée 
par la ménorrhée, dont le fantôme hante la case rituelle. Ce 
flux menstruel continu, qui est le malheur secret de Lueji, 
exprime aussi l'impossibilité de cristalliser le système matri- 
linéaire ébauché par Konde à la suite du différend avec 
ses fils. Chez les Ndembu, les signes « rouges » du nkula ren- 
voient effectivement au principe matrilinéaire qui régit ici la 
parenté. 


Lunda (M 20) Ndembu (M 21) 
stérilité définitive de Lueji Lueji guérie de la ménorrhée 
échec du modèle matrili- matrilinéarité 
néaire 


Si la plupart des versions nous montrent Lueji enfermée 
dans la case rituelle, enchaînée à sa condition biologique 
ensanglantée, c’est parce que la peur de la ménorrhée domine 
le tableau. Dans le cycle menstruel, signe de la périodicité 
biologique, les Lunda déchiffrent donc paradoxalement la 
menace d’instauration d’une nature continuellement stérile, 
non périodique. Dès lors, de nouveaux rapprochements se 
dessinent entre Lueji, vierge farouche dont les menstrues 
menacent de s’éterniser, et Nkongolo l’incestueux. La ménor- 
rhée, négation dialectique du principe de discontinuité qui 
préside aux règles, ne serait-elle pas une nouvelle figure de 
l’arc-en-ciel maléfique? Cette équivalence, suggérée pour la 
première fois par Paul Jorion au cours de l’un de nos séminaires 
à l'Université de Bruxelles, permet de rendre compte de la 
similitude et des divergences thématiques qui rapprochent 
et séparent à la fois les gestes luba et lunda. Dans les deux 
cas, la scène mythique est occupée, en tout ou en partie, par 
un chasseur exilé qui épouse matrilocalement une princesse 
étrangère. Mbidi Kiluwe a été humilié par une sœur agressive, 
Tshibinda Ilunga par un frère qui lui reprochait de ne pas 
guerroyer (version Duysters). Nos deux héros sont des hommes 
doux et policés. Tshibinda arrive dans une petite chefferie 
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gouvernée par une vierge pacifique qui a deux frères violents; 
Mbidi s’égare dans un royaume dont le maître violent (Nkon- 
golo) a deux sœurs incestueuses. 


ria rÁ 
A (8) A (0) (0) 
Mbidi Mwanana Nkongolo Bulanda Mabeląa 
mi p 
A A o A A 


Tshibinda  Tlunga Walefu Lueji Tshinguli Tshiniama 


Cette double inversion portant sur le sexe des comparses 
laisse déjà supposer que la geste lunda restitue la geste luba : 
Lueji l’amoureuse vierge est une transformation de Nkongolo 
l’incestueux haineux. Au dédoublement des sœurs (Mabela 
et Bulanda) correspond le dédoublement des frères (Tshinguli 
et Tshiniama). Les unes comme les autres sont appelés à 
se séparer du souverain autochtone : Bulanda et Mabela 
trahissent Nkongolo, Tshinguli et Tshiniama quittent Lueji. 
La reine lunda comme le premier roi luba ignorent les usages 
de la royauté sacrée qu'apporte le prince charmant : Lueji 
comme Nkongolo fait construire pour son hôte une hutte où 
il lui est loisible de boire et de manger à l'abri des regards 
(version Duysters). On pourrait objecter que la ressemblance 
entre Lueji et Nkongolo s'arrête là puisque la relation avec 
le prince étranger est positive dans un cas, négative dans 
l’autre. Ne venons-nous pas de constater cependant que la 
rencontre de Lueji et de Tshibinda exprime l’opposition stéri- 
lité /fécondité, comme la rencontre de Nkongolo et de Mbidi? 
Le sang menstruel maléfique sépare temporairement Lueji et 
le chasseur. La version Struyf introduit ce thème fondamental 
d'entrée de jeu : Lueji a ses règles (calamiteuses) le jour même 
où elle invite l'étranger à venir boire en sa compagnie, La 
stérilité de Lueji peut être rapprochée, enfin, du « trou de 
Nkongolo » qui connote la même catégorie symbolique. On 
se souviendra que cette expression s’applique précisément 
aux femmes stériles (voir p. 34). Nous devons reconsidérer 
ici cette logique des formes que nous avions esquissée au sujet 
de la geste luba. Nkongolo se brouille avec son hôte à propos 
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d’une question d'ouverture : il lui reproche de ne jamais rire 
(version Orjo de Marchovelette). Nous avons vu que ce 
thème se rattache directement aux usages alimentaires raffinés 
du prince étranger qui se garde de manger en public. Cette 
conduite réservée définit Mbidi par un interdit de la bouche, 


qu’il faut comparer à présent à l’interdit sexuel qui sépare 
Lueji, pour un temps plus ou moins long, de son hôte : 


Mbidi Nhongolo 
bouche fermée bouche ouverte 
(il ignore 
les usages alimentaires royaux) 
Tshibinda Lueji 
forme affaiblie orifice sexuel trop ouvert 


de la bouche fermée 


Nkongolo est un être « ouvert » par le haut; il mange et boit 
en public; il boit même « comme un trou » (version Verhulpen). 
Lueji se qualifie comme être « ouvert » par le bas; elle est 
la «femme coulante » de certains mythes amérindiens 1. Il 
est remarquable qu’un mythe luba, qui se situe diachronique- 
ment à la suite de la geste de fondation, nous permette de 
comprendre comment la pensée mythique envisage la possi- 
bilité de substituer un orifice naturel supérieur à un orifice 
inférieur dans le même contexte physiologique, celui de la 
menstruation. 


M 22, LUBA : ORIGINE DES MÉDIUMS DE MPANGA 
ET BANZE, ESPRITS PROTECTEURS DE LA ROYAUTÉ 
SACRÉE ?. 


Voici comment Mpanga et Banze sont devenus les esprits 
protecteurs de la royauté sacrée (bulopwe). Pendant le règne 


1. Lévi-Strauss, 1968, p. 177. 
2. Theeuws, 1962, pp. 222-223. 
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de Kalala Ilunga, vivait un devin réputé, appelé Mbayo wa 
Kubungwe. Le fondateur de la nouvelle dynastie dépêcha 
vers lui un certain Kamazi Banze, afin d'obtenir une calebasse 
mboko, contenant l'argile blanche et d’autres éléments rituels. 
Il offrit en échange deux femmes et deux esclaves. Le devin 
remit la calebasse sacrée au messager du roi. Sur le chemin 
du retour, celui-ci rencontra une femme nommée Mpanga 
Maloba. Il voulut passer la nuit avecelle, bien que la possession 
de la calebasse interdît tout rapport sexuel. Mpanga le mit 
en garde, lui rappelant qu’il courait un danger de mort. En 
outre, elle déclara qu’elle était inapprochable puisqu'elle 
avait ses règles. Banze passa outre à ce double interdit. À 
l'endroit où ils moururent, apparut un étang, à la surface 
duquel flottaient des fruits sauvages semblables à ceux que 
la femme avait cueillis auparavant (apparemment pour se 
protéger magiquement). Les habitants déposèrent la précieuse 
calebasse mboko dans un sanctuaire. Mpanga et Banze se 
transformèrent en esprits. Ils retournèrent dans leur pays 
natal, de l’autre côté du lac Upemba, où ils prirent possession 
de deux femmes médiums. Celles-ci furent transportées au 
bord de l'étang magique, qui devint un haut-lieu de la divi- 
nation. Il n'existait pas de médiums au pays luba avant ces 
événements : jadis les devins se contentaient de consulter 
les esprits des morts au bord de l’eau. Les hommes interro- 
gèrent désormais Mpanga et Banze pour connaître les causes 
de la stérilité féminine. 

Kalala Ilunga apprit bientôt ce qui s'était passé. Les 
prêtresses passèrent au service exclusif du roi et de sa famille. 
L'approche de l'étang magique fut interdite à tous. Le sou- 
verain, qui observait lui-même cette règle, consultait les 
médiums en toute occasion par l'intermédiaire de messagers. 
Les deux femmes attachées au culte lui fournissaient aussi 
l'argile blanche nécessaire à l’accomplissement des rites. A 
chaque nouvelle lune, possédées par les esprits, elles se 
suspendent par les pieds au feuillage de l'arbre mumo (ficus) : 
alors le sang menstruel leur coule par les yeux et les ongles 
des doigts. 


Sans nous risquer, en l'absence d'informations suffisantes, 
à une exégèse complète de cet étrange récit qui transforme 
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en esprits protecteurs de la royauté un couple scandaleux, 
bornons-nous à situer sur une échelle comparative les larmes 
de sang menstruel des prêtresses. 


Nhongolo médiums de Banza et Mpanga Lueji 


tête sanglante tête sanglante sexe sanglant 
s'élevant au ciel tournée vers le bas 


Chacun de ces personnages, monstrueux à quelque titre, 
détient une part de la sacralité du pouvoir. Banze et Mpanga 
conservent l'argile blanche rituelle et dépistent les causes 
de la stérilité. Ce renversement sémantique du sang menstruel 
accompagne le retournement des personnages, suspendus la 
tête en bas au feuillage de l’arbre sacré 1. La tête de Nkongolo 
est en rapport avec le ciel et le soleil (voir p. 52); celle des 
deux médiums se balance entre ciel et terre; le sexe de Lueji, 
livré au sang menstruel, se situe au point le plus bas, dans 
l'ombre dangereuse de la hutte rituelle, où les hommes 
n’entrent pas. Cette retraite obscure est analogue à la nuit 
de la nouvelle lune, époque à laquelle les deux médiums de 
M 22 ont leurs règles. Il y a donc lieu de penser que l’éclipse 
temporaire de Lueji signifie la disparition de la lune. Nous 
reviendrons sur ce point. Pour achever la comparaison avec 
M 1, notons encore que les héros tragiques de M 22, comme 
Nkongolo, sont associés aux eaux terrestres et se déplacent 
d’un lac à un autre. Comme Nkongolo, ils se trouvent mysti- 
quement associés à la royauté sacrée de Kalala Ilunga. Les 
médiums féminins de Mpanga et Banze ouvrent la possibilité 
de transformer Nkongolo en une femme ensanglantée, source 
stérile du pouvoir royal de la dynastie lunda. On notera à 
ce propos que Nkongolo en tant qu'arc-en-ciel est parfois 
conçu lui-même comme un être androgyne ou un couple 
sans descendance ?. 

Nous commençons à soupçonner que ce sang menstruel a 


1. Jadis, dans certaines régions, le ficus était objet de vénération (il 
fournissait l'écorce des vêtements). Van Avermaet, 1954, p. 770, article 
m-umo. 

2. De Brandt, 1921, p. 257. 
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une dimension cosmique. Avant d'aborder ce problème, il faut 
encore approfondir les transformations du code familial. En 
effet, la geste lunda déplace la violence barbare de Nkongolo, 
et la haine qu’il porte à son hôte chasseur, sur Tshinguli et 
Tshiniama. La version Carvalho noircit tout particulièrement 
le portrait des deux frères de Lueji, fils parricides.On trouve 
un écho de cette sombre tonalité dans l’un des rares récits 
qui rapportent la suite de l'aventure. On y voit Tshinguli 
mis à mort par ses neveux utérins. 


M 23, LUNDA (RÉGION DE KAHEMBA) : L'EXODE DE 
TSHINGULI (Struyf 1). 


Après avoir refusé de rendre hommage à son beau-frère 
Tshibinda Ilunga, Tshinguli se dirigea vers l’ouest, accompa- 
gné d’une suite nombreuse. C'était un chef violent, rude et 
barbare. Il poignarda beaucoup de femmes en route, en dépit 
des objurgations de ses neveux utérins. Excédés par ce mas- 
sacre, ceux-ci finirent par enfermer leur oncle dans un enclos 
où il ne recevait que fort peu de nourriture. Amaigri, sentant 
sa fin venir, Tshinguli appela son fils Kasanji, dont la mère 
était une femme imbangala. Il lui transmit l’'insigne du pou- 
voir après avoir déshérité ses neveux. 


Ce mythe provient d’une région périphérique où des conqué- 
rants lunda ont imposé leur domination à des populations 
matrilinéaires. M 23 justifie l’existence du système patrili- 
néaire chez les envahisseurs. Tshinguli le sanguinaire, fils 
impie de Konde, se voit donc transformé ici en restaurateur 
de l’ordre familial même qu'il a contribué à ébranler dans 
son pays d’origine (M 20). Le code familial général que nous 
avons esquissé précédemment se vérifie et se complète dia- 
chroniquement : 


1. Struyf, 1948, p. 359. 
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Conflit père-fils (M an 
(crise de l’ordre patrilinéaire) 


Disjonction frère-sœur (M 20) 
(situation critique sans issue) 


Conflit oncle maternel-neveu (M 23) 
(crise de l’ordre matrilinéaire) 


Conjonction père-fils (M 23) : 
(restauration de l’ordre patrilinéaire) 


En considérant l’ensemble M 20 et M 23, nous retrouvons 
au complet le code de parenté de la geste luba (M 1); nous 
découvrons aussi dans le meurtre de l'oncle maternel le 
mythème inverse et complémentaire du parricide sur lequel 
M 8 fonde la matrilinéarité chez les Luba-Hemba. En mou- 
rant affamé, Tshinguli le barbare se trouve dans la situation 
de manque alimentaire qui caractérise la société de Nkongolo 
dont les deux sœurs s’appellent « pauvreté » et « un peu de 
viande » (version Colle). Tshinguli s'oppose à ce titre à Tshi- 
binda, le pourvoyeur de gibier, comme Nkongolo s'oppose à 
Mbidi le chasseur. La mise à mort de Tshinguli par ses neveux 
utérins est la réplique même de la fin tragique de Nkongolo, 
assassiné par Kalala Ilunga. 

La geste lunda (M 20 et M 23) procède donc de la geste 
luba par une vaste transformation : Nkongolo et Lueji, mar- 
qués par le manque de nourriture, le caractère rudimentaire 
des usages alimentaires, la stérilité ou l'inceste, occupent des 
positions homologues par rapport à un même prince chas- 
seur, Mbidi ou Tshibinda, dont les rôles sont interchangeables. 
Dans la geste luba Mbidi apporte de la viande de chasse et 
introduit des usages alimentaires raffinés, mais il ne fonde 
pas l'empire. Il se borne à assurer une médiation entre un 
ordre culturel primitif et une civilisation nouvelle. Il 
supplée à un manque naturel initial (la faim et la stérilité) 
par des instruments culturels (armes de chasse, feu rituel). 
Tshibinda, son homologue dans la geste lunda, se trouve dans 
une situation comparable : ses chasses sont fructueuses, il 
donne un héritier à Lueji la stérile; mais pas plus que Mbidi, 
Tshibinda l'étranger ne crée l’État. En s’installant chez ses 
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hôtes, il provoque même un appauvrissement démographique, 
que la version Duysters souligne : Tshibinda passait son 
temps à la chasse et ne songeait pas à la guerre. « Depuis 
le départ de Tshinguli et Tshiniama, de nombreuses huttes 
s'étaient effondrées et des familles entières avaient suivi le 
chemin de l’exode. Les gens de Lueji n'étaient plus si nom- 
breux 1. » Naweji, le fils de Tshibinda, est sur la défensive 
et il faut attendre que le petit-fils du héros chasseur (Yaav 
Naweji) accède au pouvoir pour que s'ouvre enfin l’époque 
des conquêtes. Le héros chasseur n’est pas un guerrier. Dans 
la version Labrecque, Tshibinda lui-même le proclame : « Mon 
frère aîné, Ilunga Walwefu, est le grand chef luba du lac 
Upemba. C’est un grand chasseur d'hommes; avec son arc 
il soumet les tribus voisines et extermine les ennemis qui 
tentent de lui résister. Quant à moi, je préfère la chasse aux 
bêtes à la chasse aux hommes ?. » Cette opposition entre la 
chasse et la guerre, sur quoi nous reviendrons, est présente 
aussi dans la geste luba, qui introduit successivement deux 
héros, un père (Mbidi Kiluwe) et un fils (Kalala Ilunga) voués 
respectivement à ces activités distinctes. Le guerrier, qui 
poursuit sur un autre plan (celui de la chasse aux hommes) 
l’entreprise de Tshibinda, n'appartient plus au mythe mais 
bien à l’histoire lunda. 

Le centre de la scène mythique (la cour de Lueji ou de 
Nkongolo) est dans les deux cas l'endroit où le héros se marie 
matrilocalement. Si le chasseur luba quitte bientôt ce point 
central pour retourner dans son pays natal, alors que son 
homologue lunda demeure sur place, l’on ne manquera pas 
de remarquer que le corps de Tshibinda sera rendu symbo- 
liquement au pays de l’est puisqu'il sera enterré sur la rive 
droite (orientale) de la rivière (version Duysters et Carvalho). 
Le centre mythique est marqué par une crise familiale grave 
qui se résout toujours par l'instauration ou la restauration 
de la patrilinéarité originelle compromise. Mais la matrilinéa- 
rité se réalise pour un temps à l’ouest du lieu où la patri- 
linéarité fait figure de valeur autochtone : chez Nkongolo 
pour les Luba, chez Tshinguli pour les Lunda. On aperçoit 


1. Duysters, 1958, p. 84. 
2. Labrecque, 1949, p. 12. 
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dès lors que la matrilinéarité est à la patrilinéarité comme 
l’ouest (la terre) est à l’est (le ciel). Un adage tshokwe confirme 
cette disposition spatiale : « Est, soleil du matin, du côté du 
Mwata Yamvo. Ouest, soleil du soir, du côté de Tshinguli 1. » 

Dans la geste lunda comme dans la geste luba, une rivière 
sépare le centre mythique du pays de l’est d'où vient le chas- 
seur; dans la version de Carvalho, les messagers avertissent 
Tshibinda qu’il ne peut la franchir avant l’aube alors qu'il 
vient d’y arriver au soleil couchant. Cette indication suggère 
cette fois une association entre le héros chasseur et le soleil, 
qui inverserait celle que nous avons reconnue chez les Lunda 
(Mbidi a une connotation lunaire). Avant d'aborder plus 
sérieusement le code cosmogonique, tentons de conclure cette 
première analyse. 


La royauté sacrée émerge en un lieu central, théâtre d'un 
affrontement entre beaux-frères. Le héros étranger vient y 
restaurer l’ordre patrilinéaire (Lunda) ou introduire la pro- 
messe de son instauration dans une société incestueuse et 
pseudo-matrilinéaire où l'étranger est indésirable (Luba). Le 
mariage matrilocal est donc pensé mythiquement comme 
médiateur entre le système matrilinéaire et le système patri- 
linéaire (où il est également anormal). Le premier ne peut 
être pensé mythiquement sans un recours au second, et réci- 
proquement. D’une manière ou de l’autre, nos mythes pré- 
sentent la patrilinéarité comme progressive; elle met fin à 
une culture initiale grossière, ignorant les usages raffinés de 
la royauté sacrée. Là même où la royauté s'inscrit à l’inté- 
rieur du système matrilinéaire, comme c’est le cas chez les 
Kuba, le mythe représente la situation actuelle comme le 
produit d’une régression culturelle (ivrognerie, inceste); le 
complexe du père domine toujours la scène mythique. Cette 
dialectique reflète autant les contradictions de la pensée que 
celles de la pratique; en effet les sociétés matrilinéaires et 
les sociétés patrilinéaires voisinent en Afrique centrale. Les 
deux modèles se trouvent donnés à l’intérieur de la culture 
luba : les Luba orientaux sont matrilinéaires, les Luba occi- 
dentaux patrilinéaires. Quant au système de parenté des 


1. Bastin, 1961, p. 101. 
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Lunda du Katanga, il est régi par l’indifférenciation de la 
filiation. Vansina qualifie de « bilatéral » ce mode de descen- 
dance unilinéaire 1. Biebuyck affirme que le système « ambi- 
latéral » actuel fut précédé par un système primitif matri- 
linéaire ?; il se base apparemment sur le mythe, dont la 
valeur historique est fort aléatoire. La pratique juridique 
actuelle accuse « une certaine prépondérance de la ligne mas- 
culine 3». En fait le pouvoir royal semble s'être transmis 
pendant plusieurs générations de père à fils, ou de frère aîné 
à frère cadet. Le mode de transmission se complique à partir 
du sixième successeur de Tshibinda Ilunga : Naweji IT était 
le fils de la fille de son prédécesseur 4 Certes ce modèle 
«bilatéral » de filiation est donné par le mythe puisque le 
vieux Konde transmit le pouvoir au fils de sa fille Lueji. 
Mais il est évident que le mythe n’a nullement pour fonction 
de justifier un tel ordre de filiation, qui apparaît bien tar- 
divement dans l’histoire royale. 

Le mariage matrilocal du héros chasseur, médiateur entre 
les systèmes matrilinéaire et patrilinéaire est affecté d’une 
anomalie supplémentaire : contrairement aux usages, c’est la 
femme qui se fait séductrice. Les sœurs de Nkongolo, frap- 
pées d’un coup de foudre, comme Lueji, prennent l'initiative 
d'inviter l'étranger réservé chez elles. Abordant ce thème dans 
Du miel aux cendres, Lévi-Strauss découvre dans les mythes 
amérindiens « une relation d'équivalence entre une transfor- 
mation rhétorique et une transformation sociologique ». Le 
passage du mythème « séduction d’une femme par un homme » 
au mythème « séduction d’un homme par une femme » devrait 
être interprété comme le passage du sens propre au sens 
figuré 5. En d’autres termes, « dans la pensée indigène, la 
séduction d’une femme par un homme est de l’ordre du réel, 
la démarche inverse est de l’ordre du symbolisme ou de l’ima- 
ginaire ». Nous allons tenter de voir dans quelle mesure cette 
proposition se vérifie dans lunivers luba-lunda; 


. Vansina, 1965, p. 22. 
. Biebuyck, 1957, p. 789. 
Idem. 


. Idem, pp. 804-805. 
. Lévi-Strauss, 1966, p. 130. 
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Les prestiges de la chasse. 


Nous avons vu que la chasse peut être une image méta- 
phorique de la fécondité. Lorsque Lueji, vierge farouche, pro- 
pose au bel étranger de lui fournir du gibier, le mythe vise 
évidemment la réalité cynégétique, tout en exprimant de 
façon voilée la passion amoureuse. Mais la métaphore (le 
désir d’enfants) est aussitôt annulée puisque Lueji demeure 
stérile. Seul subsiste le sens réel : Tshibinda est pourvoyeur 
de viande. Dans la geste luba, en revanche, l’activité cyné- 
gétique du chasseur étranger, attiré dans les rêts des deux 
belles, est beaucoup moins marquée que la fécondité. Le sens 
figuré de la chasse l'emporte sur le sens réel. L’arme même 
de la chasse devient le symbole de la paternité : avant de 
quitter ses deux épouses enceintes, Mbidi leur remet à chacune 
une flèche « curieusement façonnée » (version Burton) qui doit 
servir de signe de reconnaissance lorsque ses enfants se pré- 
senteront devant lui. Bulanda met bientôt au monde un fils 
unique (Kalala Ilunga), Mabela des jumeaux. Cette gradation 
dans l'intensité du sens figuré appelle une élucidation. 

En fait, cet affaiblissement apparent de la métaphore cor- 
respond à l'émergence d’un sens figuré second, plus fort. 
N'oublions pas que le héros chasseur apporte non seulement 
la fécondité, mais encore et surtout la royauté sacrée. Celle-ci 
s’installe précisément par l'intermédiaire de l’épouse la moins 
prolifique : c’est au fils unique de Bulanda, et à lui seul, qu'il 
appartient de transformer la culture imparfaite de Nkongolo en 
une civilisation supérieure, alors que la naissance de jumeaux, 
enfants de Mabela, exprime simplement la puissance de la 
nature. 

Au double mariage du héros chasseur correspond donc un 
dédoublement du sens métaphorique de la chasse. L’épouse 
la plus prolifique renvoie à un sens figuré premier (la fécon- 
dité); l'épouse la moins prolifique est porteuse de la royauté 
sacrée. L'on peut considérer que cette seconde métaphore est 
plus riche que la première car elle exprime véritablement la 
fonction idéologique du mythe : elle rend compte de la légi- 
timité magico-religieuse du pouvoir, source ultime de toute 
fécondité. 
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LUNDA Lueji O A Tshibinda 
stérilité abondance de gibier 
sens figuré annulé sens propre marqué 
LUBA Bulanda O A O Mabela 
RE RE E 
Mbidi 
fécondité faible sens propre fécondité forte 
sens figuré fort peu marqué sens figuré faible 
(instauration (abondance 
du pouvoir d'enfants) 
sacré) 


La plupart des versions lunda ignorent le sens figuré second 
(royauté sacrée) de la chasse; seuls Duysters et Van den 
Byvang évoquent encore les usages alimentaires raffinés du 
chasseur qui est avant tout — et le plus souvent unique- 
ment — pourvoyeur de viande. Dans la version Struyf, 
Tshibinda, loin de s’isoler, boit du vin de palme en compagnie 
de Lueji et de ses gens, comme un chef sans manières. Carvalho 
se contente d'évoquer longuement le sens propre : Lueji 
souhaite que le chasseur approvisionne son peuple en viande: 
elle dissimule longtemps sa passion amoureuse, elle n’est pas 
sûre des sentiments de Tshibinda. Le sens figuré premier 
(désir d'enfants) s'exprime donc ici après le sens propre (désir 
de viande) qui reste dominant. Toutes les versions d’ailleurs 
s'accordent à reconnaître que le sens propre est positif (les 
beaux-frères collaborent à la chasse) alors que le mariage de 
Lueji demeure stérile et provoque une émigration massive. 
D'une manière ou de l’autre, le sens figuré de la chasse se trouve 
compromis. 

Le passage de Mbidi à Tshibinda se laisse donc interpréter 
comme un affaiblissement des deux sens métaphoriques de 
la chasse au profit du sens propre (désir de viande). En super- 
posant Tshibinda et Mbidi et en comparant leurs mariages 
respectifs nous obtenons une série continue de termes marqués 
par une fécondité plus ou moins grande. 
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Lueji O Bulanda O Mabela O A héros 
chasseur 


I 
l 
l 
i 
pas d'enfant Kalala A A Kisala Shimbi O 


Le sens figuré premier (désir d'enfant) va croissant mais se 
détruit aux deux extrémités : labsence d'enfants de Lueji 
est homologue à la naissance des jumeaux de Mabela. En 
effet, Kalala, en qui triomphe le sens figuré second, s'oppose 
finalement à son demi-frère Kisula, géant stupide. La puissance 
de la nature (jumeaux) comme son impuissance (stérilité) 
s'opposent à la royauté sacrée qu’introduit la relation médiane 
(unissant le chasseur à Bulanda). Le système mythique luba- 
lunda comporte donc trois séductrices, ouvertes différemment 
aux sens figurés qui se dissimulent sous les traits du chasseur : 
Lueji et Mabela renvoient au sens figuré naturel de la chasse, 
Bulanda au sens figuré culturel (fondation de la royauté 
sacrée). Cette réduction bipartite nous ramène à l'hypothèse 
de Lévi-Strauss relative au dédoublement des épouses dans 
la mythologie : « La dualité des femmes n’est pas un simple 
duel, mais un système polaire et orienté 1. » Dans la geste 
lunda, le mariage unique du chasseur avec Lueji oblitère 
l'image forte du héros civilisateur; le système mythique ne 
retient que la signification propre de la chasse, beaucoup plus 
pauvre que le sens figuré. Le mythe ne fait plus mention des 
précautions culinaires propres à la royauté sacrée. Celle-ci 
cesse d'apparaître comme une valeur nouvelle, venue de 
l'extérieur: elle est tout entière dans le bracelet royal que la 
princesse détient de son propre père. Tshibinda est simple- 
ment médiateur entre l’ancêtre Konde et le petit-fils de celui- 
ci. La version Carvalho illustre cet affaiblissement : le héros 
manifeste l'intention de se défaire du symbole cheffal qu'il 
a emporté du pays luba. Cependant un mythe lunda, que 
nous examinerons ultérieurement, révèle que le sens méta- 


1. Lévi-Strauss, 1966, p. 157. 
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phorique second n’a pas complètement disparu. Il y est dit 
que Tshibinda «chassa le secret de la chasse et la qualité 
de chef ». Quoi qu'il en soit, Mbidi impose plus nettement à la 
dynastie luba un nouveau style. L’octroi d’une seconde épouse 
à Tshibinda rétablit tardivement la bigamie indispensable à 
l'instauration des valeurs symboliques de la chasse; mais 
celles-ci émergent alors au niveau le plus faible : la procréation. 
Tshibinda engendre un héritier qui appartient tout entier à 
l'histoire et n’est plus qu'une image mythique affadie de 
Kalala Ilunga. 


Le sang des bêtes et le sang des femmes. 


Le symbolisme de la chasse ne peut s’analyser en vase clos. 
Il n'est qu'une province du domaine sémantique du sang, où 
l'on voit se dessiner une première opposition : Tshibinda, 
qui verse abondamment le sang des bêtes, entre en rapport, 
par la médiation du vin de palme, avec une reine stérile qui 
se qualifie par la perte du sang menstruel. Souvenons-nous 
que, dans l’une des versions au moins, Lueji est obligée de 
s'écarter du chasseur au moment où elle vient de l’accueillir 
car elle est indisposée (Struyf); la plupart des autres leçons 
insistent sur la retraite périodique de Lueji. 

Le sang versé par les hommes à la chasse et le sang menstruel 
des femmes s'opposent comme la fécondité et la stérilité. Au 
sein du règne naturel où ils se situent également, le chasseur 
et la femme indisposée occupent des positions inverses. Si 
les sources lunda sont, en cette matière, d’une pauvreté 
affligeante, en revanche le symbolisme du sang a été remar- 
quablement étudié par Turner chez les Ndembu qui appar- 
tiennent à la même aire culturelle. Les Ndembu distinguent 
trois espèces de sang, également connotés par la couleur 
rouge : I. le sang de la chasse (mashi awubinda), violent et 
bénéfique; 2. le sang maternel (mashi amama), bon et paci- 
fique, évoqué dans plusieurs rituels liés à des désordres géné- 
siques et notamment dans le nkula 3. le sang de l’homicide, 
de la circoncision et de la guerre (mashi awubanji); associé au 
courage et à la transgression, il appelle une purification 
rituelle 1, 


1. Turner, 1962, pp. 149-150. 
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Nous devrons réinterpréter la seconde catégorie, celle qui 
définit le sang de la femme par rapport aux deux espèces 
de sang versé par l’homme. En effet, le sang menstruel ne 
peut être confondu avec le sang de la naissance, nourrissant 
le fœtus. Dans le rituel nkula, le premier ne devient le second 
qu’au prix d’une transformation qui met en jeu le sang de 
la chasse, On se souviendra que la patiente revêtue de 
peaux de bête, munie d’un arc et de flèches, s'identifie au 
chasseur 1. La condition féminine sanglante, obstacle à l'enfan- 
tement, fait véritablement de la patiente un gibier blessé. 
Elle ne peut échapper à cette condition funeste qu'en se 
transformant en chasseur. Le sang menstruel maléfique et 
le sang bénéfique de la naissance s'opposent comme l’animal 
et le chasseur. On peut donc écrire : 


femme indisposée gibier 


= 
= 


femme enceinte chasseur 


Turner lui-même distingue clairement, dans un autre texte, 
le sang menstruel (mashi awambanda ejima ?) du sang mater- 
nel de la parturition (mashi alesumu amama). Mais il n’aper- 
çoit pas qu'il existe une structure ternaire du sang, où la 
naissance se situe à mi-chemin de la menstruation et de la 
chasse bénéfique. 


sang menstruel 


(féminin) 
sang de la naissance * * sang de la circoncision 
(voir plus loin) 
sang de la chasse sang de la guerre 
masculin) (masculin) 


1. Turner, 1967, p. 42. 
2. Idem, p. 70. 
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Les trois termes inscrits aux sommets s'opposent deux à 
deux de la manière suivante : 


chasse I guerre 
(victime animale) (victime humaine) 
chasse I menstruation 
(victime animale, fécondité) (victime humaine, stérilité) 
guerre Î menstruation 
(victime masculine) (victime féminine) 


L'opposition entre la chasse et la guerre figure explicitement 
dans la geste de fondation lunda, aussi bien du point de vue 
diachronique que du point de vue synchronique. Tshibinda 
le pur chasseur s'oppose non seulement à ses descendants 
guerriers, mais encore, dans la version Labrecque, au roi 
luba son frère, qui lui reprochait précisément de ne jamais 
combattre. Tshibinda se définit lui-même dans la formule 
suivante : « Je préfère la chasse aux bêtes à la chasse aux 
hommes. » 

Examinons les sens figurés de ces divers termes. Nous avons 
vu que la menstruation connote la stérilité comme la chasse 
connote la fécondité et l'émergence de la royauté sacrée. Or 
la geste lunda étouffe en quelque sorte dans l'œuf cette méta- 
phorisation de la chasse, comme si le mythe était solidement 
ancré au pôle menstruel : non seulement le héros chasseur ne 
donne pas d'enfants à Lueji, mais encore son règne est marqué 
par un appauvrissement démographique. En revanche les 
successeurs guerriers de Tshibinda ont pour fonction de créer 
ou d'agrandir l'État : Naweji, le fils de Tshibinda, établit la 
puissante organisation militaire de l'empire et son propre 
fils proclame dès son intronisation sa volonté de conquêtes 
(version Duysters). Le rituel d’investiture prescrit au nouveau 
souverain de mener une campagne militaire victorieuse avant 
d'établir sa capitale 1, Le troisième pôle du triangle du sang, 
la guerre, réalise donc dans la geste lunda la fonction méta- 
phorique dévolue normalement à la chasse. La « chasse aux 
hommes » en effet n’est, à certains égards, qu’une transfor- 


1. Carvalho, 1890, p. 353, cité par Lucas, 1968, p. 65. 
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mation de la « chasse aux bêtes ». L'une et l’autre sont suscep- 
tibles de revêtir des sens figurés voisins, qui s'opposent égale- 
ment aux valeurs métaphoriques de la menstruation. 


"© 


chasse guerre menstruation 
sens fécondité conquête stérilité, manque 
figuré royauté sacrée [fondation de |d’hommes, orga- 
"État nisation politique 
primitive 


La chasse comme la guerre connotent l'élargissement du 
groupe social, par la reproduction naturelle dans un cas, la 
conquête dans l’autre. En tant que signe de la fécondité, 
la chasse annonce aussi l'émergence de la royauté sacrée, 
fondement de l'État que réalise effectivement la guerre. Mais 
chasse et guerre constituent aussi une opposition insurmon- 
table dans la pensée luba-lunda. M 1 comme M 20 montrent 
que le passage de l’une à l’autre ne peut s’opérer que sur 
l'axe diachronique : le héros guerrier succède au héros chas- 
seur. Désormais chez les Lunda, chaque nouveau souverain 
inaugure son règne par une guerre rituelle. Cette opposition 
chasse/guerre signifie sans doute que l'aspect magico-religieux 
de la souveraineté doit être distingué de son aspect politico- 
militaire. 


Têtes et sexes sanglants. 


Le sang de la guerre et le sang menstruel sont respective- 
ment en relation avec un élément spécifique du corps humain. 
Le chef de guerre ndembu brandit les têtes sanglantes des 
ennemis tués au combat au cours de la danse triomphale 
kutomboka 1. Le héros guerrier de la geste luba, Kalala Ilunga, 
décapite son ennemi Nkongolo. La tête sanglante de Nkongolo 


1. Turner, 1961, p. 150. 
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en M r et le sexe sanglant de Lueji en M 20 expriment donc 
encore l'opposition et la complémentarité symbolique de la 
guerre et de la menstruation : 


guerre menstruation 
tête masculine sexe féminin 
sanglante sanglant 
(Nkongolo) (Lueji) 


. Le mythe luba M 22, où l’on voit deux femmes saigner par 
la tête comme s’il s'agissait de leur sexe, montre bien que 
nous nous trouvons en présence d’une véritable transforma- 
tion symbolique où la guerre, conçue finalement comme une 
chasse aux têtes, renvoie à la menstruation. L'on ne saurait 
manquer de souligner ici le troublant rapport qui existe 
entre ce code et celui de quelques populations amérindiennes 
qui «réunissent dans le même récit l'origine des scalps et 
celle des règles, ou rendent [...] les premières règles responsa- 
bles de la première tête trophée 1 » Quoi qu’il en soit, le 
code ndembu du sang nous fournit une confirmation inattendue 
d'une hypothèse majeure : Lueji, marquée par le sang mens- 
truel, est une transformation de Nkongolo, qui meurt décapité. 
Dans cette perspective, la circoncision pourrait bien se 
trouver directement en rapport avec nos mythes fondateurs. 
En effet, l'analyse sémantique entreprise par Turner chez les 
Ndembu nous permet de situer très précisément à mi-chemin 
du sang menstruel et du sang de la guerre, le sang que perdent 
les novices pour accéder à la virilité. Les Ndembu sont una- 
nimes à reconnaître que «le sang des novices » entre dans 
la catégorie du «sang de l’homicide ? ». Mais, par ailleurs, 
«les novices sont implicitement traités comme des fiancées 
lors de leur première menstruation 3 ». La gomme rougeâtre 
de l'arbre mukula (pterocarpus), sous le signe duquel se situe 
aussi bien le rituel nkula que la circoncision, est associée dans 
ces deux contextes au désir de voir se coaguler rapidement 


1. Lévi-Strauss, 1968, p. 330. 
2. Turner, 1962, b, p. 150. 
3. Idem, p. 152. 
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le sang. Durant la retraite initiatique, les novices sont consi- 
dérés comme les « épouses » du principal officiant. La cir- 
concision ndembu fait donc bien passer les jeunes garçons de 
la féminité stérile à la virilité du guerrier blessé. 

Le mythe de fondation lunda (M 20) exprime la structure 
ternaire de la catégorie du sang, telle que nous l’avons dégagée 
précédemment. 


Lueji 
(sang menstruel) 


Tshibinda Naweji 
(sang de la chasse) (sang de la guerre) 


En substituant Nkongolo à Lueji, Mbidi Kiluwe à Tshi- 
binda et Kalala Ilunga à Naweji, ce triangle de sang nous 
renvoie aussi à l’armature de la geste luba. Mais seul Nkongolo 
est qualifié de rouge, par opposition au chasseur (Mbidi) est 
à son fils guerrier « noirs ». Or chez les Ndembu, la catégorie 
rouge, connotée par l'arbre mukula, l'argile mukundu, et 
d’autres signes, fait partie elle-même d’un code plus vaste où 
interviennent le blanc et le noir. Le principe ternaire, que nous 
avons dégagé des rites du sang chez les Ndembu et de la geste 
lunda, intervient aussi dans la construction du code général 
des couleurs mis en évidence paur Trner 1, Mais selon cet 
auteur, cette triade pourrait être réduite à un système binaire 
blanc/noir étalé sur différents axes : 


Blanc Noir 


pureté | absence de pureté 
bien | mal 

absence de malchance / chance 

vie | mort 

amitié | sorcellerie 

rendre visible | obscurité, nuit 
etc. | etc. 


1. Turner, 1967, chap. III. 
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Turner observe que dans beaucoup de rites les signes 
« noirs » sont absents; les utiliser reviendrait en effet à invo- 
quer la mort, la stérilité, la sorcellerie. Aussi bien l'opposition 
rouge/blanc serait-elle la seule active, la première couleur 
reprenant parfois en charge les valeurs maléfiques du noir. 
C’est pourquoi Turner estime que le rouge est une catégorie 
symbolique ambivalente dans la pensée Ndembu, alors que 
le blanc serait positif et le noir négatif. Les Ndembu disent 
explicitement : « La qualité rouge agit à la fois pour le bien 
et le mal1. » Le sang menstruel par exemple est un sang «noir », 
le sang versé par un chasseur est un sang bénéfique, associé 
à la blancheur. Le sperme est du sang « purifié par l’eau », 
c’est-à-dire « blanchi ? ». Contrairement à ce que pense Turner, 
ces exemples ne plaident nullement en faveur d’une réduction 
pratique de la structure ternaire initiale à un système binaire. 
Nous essayerons pour notre part de rendre compte de l’ « ambi- 
valence » du rouge en respectant la triade dégagée par l’au- 
teur lui-même, mais aussitôt abandonnée au prix d’une 
contradiction logique : car si le rouge se substitue au noir et 
est opératoire dans un système binaire dont l’autre terme est le 
blanc, il ne peut sans grave confusion s'associer également à 
ce dernier. Le rouge est une catégorie symbolique autonome 
et la triade des couleurs doit être prise au sérieux. Nous mon- 
trerons qu’elle se fonde sur une double opposition, dont Turner 
fournit tous les éléments sans en tirer la conclusion qui 
s'impose : rouge et blanc s'opposent ensemble au noir dans 
la mesure où ils connotent l’un et l’autre l’ « activité »; mais 
rouge et blanc s'opposent aussi l’un à l’autre comme la 
« préservation et la continuité de la vie » (blanc) à la discon- 
tinuité et au « danger » (rouge) 3. Dès lors, il semble préférable 
de renoncer à l’idée d’une catégorie rouge « ambivalente » 
à l'intérieur du triangle des couleurs. Mais un problème pré- 
liminaire se pose. A quel signifié le rouge renvoie-t-il lorsqu'il 
est pur de toute allégeance au blanc ou au noir? Nous commen- 
cerons par éliminer tous les sangs teintés de noir ou de blanc 
et, en particulier, le sang de la menstruation (noir) et le sang 
de la chasse (blanc). Des trois pôles de notre triangle rouge 

1. Turner, 1967, p. 77. 

2. Idem, p. 78. 

3. Idem, p. 80. 
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initial, il ne subsiste plus que le sang de l’homicide et de la 
guerre. Or Turner reconnaît incidemment que la guerre et la 
paix s'opposent entre eux comme le rouge et le blanc, et que 
ces deux couleurs s'opposent l’une et l’autre au noir, catégo- 
rie de la mort et de la négativité 1. Il est fort peu question de 
la guerre dans les recherches symboliques de Turner; le rituel 
destiné à purifier un homme coupable d’avoir tué un membre 
de la tribu, un lion ou un léopard (wubanji), et la danse kutom- 
boka, exécutée par le chef de la guerre lors de la présentation 
des têtes des ennemis tués au combat, sont brièvement 
évoqués à l’occasion d’une première analyse du rituel de 
circoncision 2, Cette étude nous apprend que « le sang de 
l'homicide est une marque de courage », l'affirmation d’une 
transgression qui suscite l'admiration. Le mythe lunda M 20 
nous a familiarisés avec l’idée que la guerre revêt une valeur 
positive originale; celle-ci inverse évidemment la valeur néga- 
tive du crime commis par le sorcier (qui relève selon Turner 
de la catégorie noire), comme elle inverse les diverses valeurs 
de la paix et de l'harmonie sociale connotées par la catégorie 
blanche. La guerre définit donc bien le pôle rouge de notre 
triangle, où le pôle blanc signifie la paix, l'harmonie sociale 
et le pôle noir la sorcellerie. Il reste à préciser les positions des 
termes rouges « ambivalents », en direction soit du blanc, 
soit du noir. Le sperme infécond des hommes impuissants se 
situera, comme le sang menstruel, sur l’axe qui unit le rougé 
au noir puisqu'il est fait de sang «noirci », à l'inverse du sperme 
fécond, sang « blanchi 3 ». Le sang de la chasse est « rituelle- 
ment associé au symbolisme blanc 4 » comme le sang de la 
naissance; l'arbre à écorce blanche mudyi connote notamment 
le lien étroit qui existe entre une mère et son bébé 5. Mais nous 
avons vu que le sang de la naissance est expressément décrit 
comme du sang menstruel coagulé autour du fœtus 6. Il doit 
donc être inscrit sur un nouvel axe qui rejoint lamenstruation, 
située entre rouge et noir, et la chasse, située entre rouge et 


. Turner, 1967, p. 81. 
Idem, 1962, b, p. 150. 
Idem, 1967, pp. 77-78. 
Idem, p. 80. 

. Idem, p. 78. 

. Idem, p.41. 
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blanc. Nous avons également expliqué précédemment les 
raisons qui localisent la circoncision dans un champ séman- 
tique compris entre menstruation et guerre à l'intérieur du 
sous-système rouge. La perspective plus générale que nous 
adoptons à présent confirme cette position puisque les infor- 
mateurs de Turner précisent que le sang des non-circoncis 
«manque de blancheur » au même titre que celui des femmes 
indisposées 1. Ces deux modalités du sang doivent donc bien 
être situées sur l'axe qui relie le rouge au noir. Enfin la position 
du sang menstruel entre rouge et noir est identique à celle 
d’une quatrième espèce de sang dont nous n'avons pas encore 
rendu compte, le « sang de la sorcellerie ? ». 

La catégorie noire comporte au moins une valeur positive, 
mais suspecte, la passion sexuelle (wuvumbi), porte ouverte 
sur la fertilité (blanche) comme sur les désordres de l’adultère 5. 
Nous devrions donc l’inscrire entre blanc et noir. Turner note 
à ce sujet que durant l'initiation des jeunes filles, les vieilles 
femmes noircissent la vulve des novices au moyen de la 
sève noire de certains arbres pour augmenter leur attrait 
sexuel 4; il est remarquable que Pon utilise notamment 
dans ce but l'écorce de l'arbre mudyi (diplorrhyncus mos- 
sambicensis), le plus important des symboles blancs : il 
connote en effet le lait et le sein maternel, la relation mère- 
enfant, le matrilignage, la féminité, etc. 5. La poudre noire 
que l’on obtient en pulvérisant son écorce a cependant la 
propriété de « noircir » la vulve, qui devient de ce fait même un 
signe « ambivalent » évoquant « le désir sexuel et l’adultère 
(qui conduit parfois au meurtre et à la sorcellerie) ê ». C’est 
pourquoi les femmes au teint très foncé sont particulièrement 
recherchées comme maîtresses, mais non comme épouses ?, 
Turner évoque à ce propos le concept wagnérien de passion 
mortelle. C’est précisément une passion de cette espèce 
qu’éprouve Lueji pour notre héros étranger, une passion qui 


. Turner, 1962, b, p. 149. 

. Idem, 1967, P- 70. 

Idem, P. 73- 

Idem. 

Idem, 1962 b, p. 131. 

Idem, 1962 bis, p. 135 et 1967, P- 73- 
. Idem, 1967, P- 73- 
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dérange l’harmonie du groupe autochtone et débouche sur la 
stérilité. 


Champ sémantique des couleurs chez les Ndembu 


noir 
sorcellerie, mort, désordre, etc, 


sang menstruel, 

sang de la sorcellerie 

sperme infécond 
+ 


sang dela * 
circoncision 


passion 
* sexuelle 


rouge * : .. blanc 
guerre, chasse, vie, amitié, paix, 
homicide sperme fécond harmonie sociale... 


Nous vérifions ainsi que notre premier triangle du rouge 
(hachuré dans le schéma ci-dessus) constitue un sous-système 
(et comme la réduction) d’une structure triadique comprenant 
aussi le blanc et le noir. La catégorie rouge, qui renvoie immé- 
diatement au sang, est la plus riche et la plus complexe car elle 
met en jeu les principales activités masculines, la chasse et la 
guerre, et la fonction reproductrice de la femme. C’est ce 
triangle de base que nous retrouvons dans le mythe, alors 
que l’enseignement initiatique semble mettre l’accent sur le 
code général des couleurs. L'on verra que l’on n’y hésite pas 
à évoquer la catégorie noire. Qu'il suffise ici de noter que l’on 
enseigne aux novices des associations religieuses mungonge 
et tshiwila « le mystère des trois rivières », respectivement 
blanche, rouge et noire. La première, l’aînée, est « le tronc 
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auquel se rattachent comme des branches les rivières rouge 
et noire », selon les termes mêmes d’un informateur de Turner. 
La rivière rouge signifie le couple et la copulation; la rivière 
noire, la cadette, évoque la mort. Une devinette, dont le sens 
ésotérique est enseigné pendant le mungonge, explicite le sens 
de la rivière principale : elle fait de l’eau blanche l’image méta- 
phorique du sperme 1, L'eau blanche aînée qui « coule en ligne 
droite vers l’abri initiatique » serait donc la rivière de la vie 
qu’alimente la rivière du sang et que vient polluer la rivière 
noire. Seules la rivière blanche et la rivière rouge émanent de 
Dieu; cette dernière est dangereuse et il est interdit d’en parler 
au village. Cette croyance se retrouve chez les Luba : dans 
l’au-delà (Kalunga) serpente une immense rivière aux eaux 
claires qui prend sa source dans le palais du Créateur; mais en 
s’éloignant de celui-ci, les eaux deviennent rouges et amères 
et aboutissent finalement, avant de se jeter dans l’océan, à une 
vallée plongée dans l'obscurité où vivent misérablement les 
mauvais morts ?. 

Turner n’a pu recueillir que quelques informations frag- 
mentaires sur le symbolisme complexe de l'initiation au 
mungonge chez les Ndembu. Elles complètent cependant fort 
harmonieusement la description du rituel pende que nous 
devons à L. de Sousberghe (et que nous examinerons plus loin). 
Le mythe pende d’origine du mungonge serait inexplicable 
si on ne se référait pas au code des couleurs lunda-ndembu. 


M 24, PENDE : ORIGINE DE L'ASSOCIATION RELI- 
GIEUSE MASCULINE MUNGONGE (Sousberghe 5). 


Les hommes avaient envoyé kimunga, le vautour mangeur 
de noix de palme (gypohierax angolensis) chercher (dans le 
ciel) le kaolin blanc (pembe), signe de paix et de bénédiction. 
Mais au cours du voyage de retour, il s’en frotta le ventre. 
Il n’en eut pas assez pour se blanchir tout le corps, de telle 
sorte que le dos et les ailes de cet oiseau sont noirs aujour- 


1. Turner, 1967, pp. 63-64. 
2. Sendwe, 1955, pp. 74-75. 
3. Sousberghe, L. de, 1956, pp. 22-23. 
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dhui. Il ne put offrir aux hommes que la terre rouge, ngula, 
couleur de sang et de guerre, qui a laissé quelques traces sur 
son plumage. C’est pourquoi l'initiation au mungonge est 
sanglante, 


Ce mythe transpose sur le plumage d’un oiseau qui dispute 
les noix de palme à l’homme, le système (fluvial) des trois 
couleurs propre au symbolisme initiatique du mungonge chez 
les Ndembu. Les Lunda occidentaux, à qui les Pende ont 
emprunté cette institution, évoquent le même oiseau dans 
ce chant rituel : « Tshimunga, on te demandait le pembe, et 
tu reviens avec le ngula 1. » De Sousberghe observe que cet 
oiseau, étranger au folklore pende, joue chez les Lunda le 
rôle de messager entre le monde des morts et le monde des 
vivants. C’est bien, en effet, la dialectique de la mort et 
de la vie, de la nuit et du jour, du noir et du blanc, que le 
mungonge enseigne sous une forme rituelle partout où il s’est 
répandu. Le rouge qui évoque expressément le sang de 
l’homicide complète les deux couleurs fondamentales sur 
les plumes du kimungu, oiseau de malheur qui aurait dû 
apporter la paix et qui revient avec la guerre. Nous aurons 
l'occasion de vérifier que le mungonge s'articule aussi sur 
la geste de fondation lunda (M 20) à laquelle il est temps de 
revenir. 


Les séductions du vin de palme. 


À côté du sang, le vin de palme occupe une position forte 
dans M 20. Cette boisson appréciée est l’objet même de la 
querelle qui oppose Konde à ses fils; elle est aussi médiatrice 
entre Lueji et le chasseur étranger. Tshibinda, qui commence 
par vider les calebasses appartenant à un notable de la prin- 
cesse, ne cherche pas une mauvaise querelle : il donne de la 
viande en échange et entre ainsi en contact avec la fille de 
Konde. 

Approfondissons le premier point. D’une manière ou d’une 
autre, Konde mésuse du vin de palme, soit réellement, soit 
en apparence (aux yeux de ses fils), provoquant une crise 
familiale et dynastique. 


1. Sousberghe, L. de, 1956, p. 23. 
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version Struyf Version Van den Byvang 
Konde s’enivre et se dénude Konde garde pour lui le secret 
impudiquement de la fabrication du vin de 
palme 
Versions Pogge Versions Duysters 
et Van Byvang et Carvalho 


Konde se moque de ses fils en Les fils reprochent à leur père 
leur laissant croire que l’eau de mésuser du vin de palme 
trouble est du vin de palme 


La version Struyf, recueillie dans une région périphérique 
proche des Kuba, reproduit purement et simplement l’aven- 
ture survenue à Woot (M 9). Commençons par nous demander 
pourquoi le vin de palme figure avec tant d’insistance comme 
facteur de discorde dans les mythologies kuba et lunda. La 
récolte de la sève du palmier raphia au moyen d’une calebasse 
placée sous une incision faite au tronc relève plus de la cueil- 
lette que de l’agriculture, bien que les arbres soient plantés 
près des villages. La nature se montre ici généreuse. Sans 
imposer de grands efforts, elle dispense une boisson enivrante 
fort appréciée. Mais par ailleurs, les Kuba tirent aussi du 
palmier raphia des produits utiles : le feuillage sert à fabriquer 
des cordes; feuilles, branches et tronc servent de matériaux 
de construction !. Les palmiers font l’objet d’une appropria- 
tion individuelle : ils appartiennent à celui qui les a plantés 2. 
Nous avons vu que cet arbre symbolise la culture tout entière 
dans le rituel initiatique (voir p. 142). Un mythe explique son 
origine. 


M 25, KUBA : ORIGINE DU PALMIER RAPHIA (Tor- 
day 5). 


Au temps de la création, un grand lac contenait du vin de 
palme. Les gens s’y approvisionnaient librement. Or un jour 


1. Vansina, 1964, p. 13. 
2. Idem, 1956, p. 914. 
3. Torday, 1911, pp. 235-236. 
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une femme vint y uriner. Elle fut surprise par un homme 
qui lui reprocha son geste inconvenant. Le lac ne tarda pas à 
s’assécher. Quatre variétés inconnues d’arbrisseaux se mirent à 
croître dans son bassin. Quelques années plus tard ils formaient 
une véritable forêt. Un Pygmée eut l’idée de faire un trou 
dans l’un des arbres dans l’espoir de retrouver le vin de palme 
disparu, mais la sève ne s’écoula pas. Le Pygmée aperçut 
alors dans un rêve un homme qui lui conseilla de persévérer. 
Le lendemain, il perça à nouveau l'arbre. Il vit s'échapper 
cette fois de la blessure un mince filet. Après quelques jours, 
le vin de palme avait rempli un grand récipient. Le Pygmée 
revint au village en état d’ébriété et causa de grands désordres. 
On l’amena devant le roi, à qui il révéla secrètement le motif 
de sa conduite extravagante. Le souverain envoya un homme 
vérifier les dires du Pygmée. Ceux-ci ayant été confirmés, 
il fit récolter les fruits des palmiers; les nouvelles essences 
furent répandues à travers tout le pays. Depuis lors, les Kuba 
évitent de consommer seuls le vin de palme. Ils invitent 
toujours des amis à la beuverie. 


Ce récit est du plus haut intérêt car il révèle comment 
le vin de palme naturel fut perdu par l’inconvenance d’une 
femme, puis retrouvé au plan culturel. Lorsque le vin de 
palme était abondant comme l’eau, les hommes en usaient 
apparemment avec modération : la première ivresse apparaît 
en même temps que la première récolte par incision, qui ne 
fournit plus que des quantités discrètes. Le mythe nous 
apprend comment le vin de palme est passé de l’ordre du 
continu (naturel) à l’ordre (culturel) du discontinu. Cette 
rupture introduit lattente et le travail, là où régnait labon- 
dance. Mais la récolte patiente du vin de palme, qui relève 
désormais d’une certaine agri-culture, porte aussi en elle 
la menace d’un comportement extravagant, anti-social. C’est 
pourquoi les Kuba décident de ne plus le consommer seuls, 
mais seulement en compagnie des autres. M 9 nous avait déjà 
enseigné que la consommation solitaire du vin de palme est 
source de désordre : lorsque Woot s’enivra et se dénuda, ses 
fils se moquèrent de lui. Le vin de palme est affecté de la même 
valeur dans la geste lunda : quelle que soit la version consi- 
dérée, la querelle du père et des fils est toujours liée à une 
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situation qui est réellement — ou qui pourrait sembler être — 
une consommation solitaire excessive du vin de palme non 
partagé ou refusé. Le vin de palme exprime donc sous un 
mode nouveau la puissance redoutable de la nature, qui le 
dispensait généreusement jadis. A cet égard, le vin de palme 
n'est pas sans évoquer le miel amérindien 1. Il se situe, comme 
le miel que l'on transforme aisément en boisson alcoolisée, 
entre les produits naturels de la récolte et les produits agricoles 
proprement dits. Plus précisément, le règne naturel semble 
se prolonger dans l’arboriculture ayant le vin de palme pour 
objet. On comprend qu’il fasse l’objet d’une rêverie aussi 
lancinante. Le vin de palme est médiateur entre la nature, 
à laquelle il appartenait entièrement jadis, et la culture, 
qui règle désormais sa production et sa consommation. Dans 
la geste lunda, l’échange de gibier contre du vin de palme 
prépare la rencontre de Lueji et du chasseur étranger. Sous- 
trait au règne naturel, il sert désormais par excellence aux 
échanges sociaux. Il intervient fréquemment en Afrique cen- 
trale dans les transactions matrimoniales. Mais son mauvais 
usage expose la culture à un processus régressif : dans un 
mythe kuba (M 11) un fils refuse de l'offrir à son père et 
s’isole pour boire en compagnie de sa mère. Le vin de palme est 
donc aussi médiateur entre l’inceste et l’exogamie. 

Dès lors, la consommation cérémonielle du vin de palme 
par Tshibinda présente un paradoxe : le héros se retire dans 
une hutte pour boire seul, à l’abri des regards. Cette coutume, 
d’origine luba, était fidèlement observée à la cour lunda à la 
fin du xix® siècle ?. Les usages de la royauté sacrée nous 
ramènent curieusement à une situation dangereuse : la consom- 
mation solitaire, associée à l'ivresse ou à l'inceste dans la 
mythologie kuba. Le thème de l’inceste est absent du mythe 
lunda, mais on le retrouve dans la pratique royale. Le mariage 
hyperexogamique du héros étranger se transformera aux 
générations suivantes en une «passion» incestueuse que 
Carvalho, si pudique en ce qui concerne la menstruation de 
Lueji, se complaît à décrire non sans exagération : le roi 
appellerait dans son «harem » ses sœurs, ses tantes comme 


1. Lévi-Strauss, 1966. 
2. Carvalho, 1890, p. 229; Pogge, 1880, p. 231. 
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ses nièces 1. Quoi qu'il en soit, nous savons de source sûre 
(de Sousberghe) que le chef suprême des Lunda de l’ancien 
district du Kwango, le Mwata Kombana, devait avoir des 
relations sexuelles avec une sœur de même père et de même 
mère au moment de son intronisation ?. La sacralité du pouvoir 
se fonde au moins partiellement sur cette régression symbo- 
lique qui situe le vin de palme dans une structure circulaire, 
où la royauté retrouve l’ordre naturel au-delà de la culture. 


Nature Culture Royauté 

ivresse solitaire échange de vin consommation solitaire 
de palme 

inceste exogamie inceste rituel 


Si le vin de palme fait son apparition seulement dans l'aire 
kuba-lunda, c’est qu’il appartient en propre à l'aire occidentale 
de la civilisation de la savane 3. Selon Denolf, le palmier 
raphia était inconnu à l’est du Kasai 4. Il ne figure plus dans 
la symbolique ndembu, qui semble substituer au vin de palme 
l'hydromel, considéré comme boisson «sauvage » ou « vio- 
lente » (il est difficile de traduire exactement le terme anglais 
« fierce » donné par Turner), par opposition à la bière de 
maïs, douce et féminine 5. Cette seule indication relative à 
une boisson enivrante tirée du miel ne nous permet pas d’en 
reconstituer l'idéologie. Elle confirme cependant notre sugges- 
tion initiale : le symbolisme du vin de palme relaie en Afrique 
centrale l'espace sémantique que le miel dessine en Amérique. 


Le sang menstruel et l'arc-en-ciel. 


Il est bien hasardeux de réunir en une synthèse cohérente 
les éléments cosmogoniques épars dans la geste lunda. Nous 
avons établi que Lueji est une transformation métaphorique 
de l’arc-en-ciel, personnifié concrètement par Nkongolo dans 
la geste luba (M 1). Le sang menstruel féminin de notre 


. Cité par Baumann, 1926, p. 153. 

. Heusch, L. de, 1958, p. 122; Sousberghe, I.. de, 1963, p. 62. 
. Vansina, 1965, pp. 20-21. 

. Denolf, 1954, p. 823. 

. Turner, 1962 bis, p. 140. 
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héroïne coule de haut en bas, alors que l’arc-en-ciel masculin 
s'élance vers le ciel. Ces deux phénomènes naturels, échappant 
au contrôle de l’homme, sont ressentis comme menaçants : 
le premier dans l’ordre de la fécondité, le second dans l’ordre 
cosmogonique. Le sang menstruel empêche la formation du 
fœtus comme l’arc-en-ciel paralyse la pluie. Le sexe de Lueji 
restitue à l'envers la tête sanglante de Nkongolo. Puisque 
celle-ci est en rapport d’homologie avec le soleil, l’on est tenté 
de croire qu’inversement le sexe de Lueji est une figure 
lunaire. La retraite périodique dans la hutte sur laquelle 
le mythe insiste n’évoquerait-elle pas la disparition mensuelle 
de l’astre nocturne? Les médiums féminins de M 22, figures 
mythiques intermédiaires entre Nkongolo et Lueji, renforcent 
cette hypothèse puisque dans leur cas l’apparition des règles 
coïncide avec l'obscurité de la nouvelle lune. Un peuple 
uni par des liens historiques étroits aux Lunda, les Tshokwe, 
assimilent sans équivoque possible la lune à la femme et le 
soleil à l’homme Ł. Or il se fait que la lune porte chez eux 
le nom de Kakweji, qui est sémantiquement proche de celui 
qui désigne l'héroïne lunda. Si l'inversion par rapport au 
mythe luba est cohérente, le héros chasseur et ses descendants 
devraient être assimilés chez les Lunda à l’astre diurne. 

Nos rares informations relatives au symbolisme royal lunda 
attestent effectivement le caractère solaire des souverains 
issus de Tshibinda Ilunga : « Tous les Lunda savent que le 
soleil symbolise le Mwaant Yaav (Mwata Yamvo) ?. » L'astre 
diurne bénéfique est donné en opposition à la lune maléfique. 
Pour reprendre la formule de Crine-Mavar, le soleil est à la 
lune comme le souverain aux grandes infortunes; ou encore 
«le Mwaant Yaav protège ses sujets, résorbe les calamités; 
le soleil succède à la lune, à la nuit, à la mort ? ». 

La reine-mère lunda qui perpétue le souvenir de Lueji, 
la Swanamulanda, symboliserait-elle dès lors cette lune, sinon 
maléfique du moins dangereuse? Il est malheureusement 
impossible de répondre avec certitude à cette question en 
attendant la publication intégrale des résultats de la longue 
enquête sur le terrain à laquelle Crine-Mavar s’est livré au 


1. Bastin, 1961, pp. 102-103. 
2. Crine-Mavar, 1963, p. 101. 
3. Idem. 
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cours des dernières années. En 1957, Biebuyck pouvait obser- 
ver le protocole du conseil royal lunda à la Capitale Musumba: 
la Swanamulanda, vénérée comme la mère de la nation, était 
assise à la droite du souverain, alors que la Lukonkesha, 
mère symbolique du souverain, siégeait à sa gauche 1. Selon 
une information ancienne de Carvalho, les deux reines-mères 
vivraient côte à côte dans la moitié orientale d’un espace 
symbolique qui affecte la forme d’une tortue dont la tête 
serait à l'est et la queue à l’ouest ?. Le palais royal occuperait 
le centre de la partie occidentale. Les cases qui servent de 
retraite aux femmes de haut rang pendant leurs menstrues 
seraient construites à l'endroit où se situent les pattes arrière. 
Les reine-mères disparaîtraient donc périodiquement pendant 
plusieurs jours à l’ouest. Il est vraisemblable que cette géo- 
graphie symbolique est en rapport avec le mouvement appa- 
rent de la lune. Mais dans cette hypothèse, les reines-mères 
devraient disparaître quelques jours à l’est, à l'instar de 
lastre nocturne dont le mouvement cyclique apparent laisse 
croire qu'il se déplace dans cette direction pour réapparaître 
dans le ciel à l’ouest du point où il a disparu. Nos déductions 
astronomiques nous amènent donc à proposer un renversement 
de l'axe est-ouest proposé par le schéma de Carvalho. Cette 
rotation à 180 degrés a pour résultat de restituer à la moitié 
orientale le palais du roi solaire, que Carvalho situe de manière 
tout à fait incongrue dans la moitié occidentale. Une telle 
conclusion paraîtrait bien téméraire si une information récente, 
rapportée par Lucas, qui n’aperçoit pas l'intérêt de la chose, 
ne légitimait le bien-fondé de cette rectification ethnogra- 
phique : le relevé de la capitale établi en 1964 par le père 
Gubbels situe le quartier des deux chefs d'armée (qui corres- 
pond à la queue de la tortue symbolique dans le schéma de 
Carvalho) à l’est et non à l’ouest 3, S'il en est ainsi, les reines- 
mères habitent bien la moitié occidentale de la capitale, 
comme nous le supposions; lorsqu'elles ont leurs menstrues, 
elles disparaissent à l’est, comme la lune, pour résider dans 
les huttes rituelles situées dans la région que dessinent les 
pattes arrière de la tortue. Cette correction nous permet de 
1. Biebuyck, 1957, p. 803. 


2. Bastin, 1966, p. 16, d’après Carvalho, 1890, P- 223. 
3. Lucas, 1968, p. 53. 
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retrouver le sens cosmogonique de la topographie. La raison 
pour laquelle cet espace sacré affecte la forme d’une tortue 
n'en demeure pas moins obscure; au cours de ses enquêtes 
sur place, Lucas n’a pu découvrir le sens de cette représen- 
tation que Carvalho n’accompagne d'aucun commentaire. 
Mais Marie-Louise Bastin signale que la démarche lente de 
cet animal évoque la majesté des chefs chez les Tshokwe; 
le chant de la jeune tortue est entonné en l'honneur des filles 
nubiles; enfin, la carapace de la tortue sert de récipient à des 
remèdes de tous genres, et spécialement aux charmes de chasse; 
placée sur le toit des cases, elle a la propriété de les protéger de 
la foudre 1, Baumann ajoute que ce talisman protecteur agit 
contre les pluies excessives 2. A ces divers titres, la tortue 
connote effectivement la nouvelle dynastie fondée par Tshi- 
binda Ilunga, chasseur et porteur de fécondité. Le caractère 
cosmogonique de la carapace avec laquelle s'identifie la 
capitale est peut-être en rapport avec le pouvoir qwa le roi 
solaire de commander aux éclairs et de faire jaillir la foudre 
destructrice 5. Il faut mettre en parallèle avec ces observations 
un bref fragment cosmogonique des Lunda de la région de 
Kahemba, que nous devons à Rœlandts 4. Ce texte précieux 
révèle l'existence d’un dualisme fondamental, opposant la 
foudre et l’arc-en-ciel d’une part, la pluie et l’eau terrestre, 
d'autre part. 


M 26, LUNDA DE KAHEMBA : ORIGINE DU MONDE 
(Roelandts). 


Le serpent originel, Tianza Ngombe (ou Tshinaweshi), 
la mère de toutes choses, se partagea le monde avec la foudre 
Nzashi, son mari. Celui-ci s'installa au firmament avec le 
soleil, la lune, Vénus et les étoiles; son urine devient la pluie 
bienfaisante. Tianza Ngombe, de son côté, se réserva la terre 


1. Bastin, 1961, pp. 114 et 117-118. 

2. Baumann, 1935, p- 159. 

3. Crine-Mavar, 1963, p. 167. 

4. Roelandts, manuscrit recopié à Kilwit par L. de Sousberghe. Mme Bas- 
tin reproduit ce texte important (1966, appendice, p. xvi), 


Vin de palme, sang des femmes et sang des bêtes 225 


et les rivières. Lorsque le tonnerre gronde, Tianza Ngombe 
lui répond dans les eaux et les rivières gonflent. Tianza 
Ngombe mit au monde un fils, Konde, et une fille, Naweshi; 
ceux-ci s’unirent incestueusement et eurent trois enfants, 
parmi lesquels figure Lueshi (Lueji). Elle rencontra au confluent 
de deux rivières Tshibinda Ilunga, le chasseur infatigable à 
la longue chevelure qui passa maître dans l’art de la chasse 
et devint chef. 


La présence des héros de M 20 dans ce récit cosmogonique 
nous autorise à l’insérer dans l’ensemble mythique qui nous 
occupe, bien qu’il provienne d’une région lunda périphérique. 
Les Tshokwe, qui connaissent Tianza Ngombe sous le nom 
de Tshanza Ngombe, l’identifient à l’arc-en-ciel (Nkongolo), 
génie aquatique très redouté 1. La cosmogonie lunda-tshokwe 
se fonde donc sur la grande opposition entre le serpent arc- 
en-ciel, maître des eaux terrestres, et l’animal-foudre, maître 
de la pluie et de l’orage, qui appartient à l’armature de la geste 
luba (M 1). Si le chasseur Tshibinda Ilunga est bien un héros 
solaire, comme le suggère le symbolisme royal lunda, il 
relève du monde d’en haut, que régit le foudre, par opposition 
au monde d'en bas connoté par le serpent arc-en-ciel. Or 
celui-ci se trouve être le plus lointain ancêtre de Lueji; la 
tradition recueillie à la cour même du souverain lunda par 
Biebuyck ? attribue en effet à Lueji un ancêtre primordial 
« Tshinawezi » dont le nom n’est qu’une légère transformation 
phonétique du serpent Tshinaweshi de M 26. Crine-Mavar 
de son côté nous affirme que le rituel d’intronisation doit faire 
participer le nouveau souverain « de la nature du dieu-serpent 
chthonien Tshinaweezi$ ». Nous savons que ce rituel se déroule 
pendant la saison sèche. Quittant la capitale, l’héritier désigné 
traverse à dos d'homme la rivière Kalanyi au moment où les 
eaux sont les plus basses. Il serait disqualifié s’il entrait en 
contact avec l’eau. Sur la rive opposée, il est conduit dans un 
enclos par les chefs de la terre (hommes de Lueji) qui lui rap- 
pellent qu'ils sont les véritables propriétaires du pays. Ils 


1. Baumann, 1935, p. 159. 
2. Biebuyck, 1957, p. 798. 
3. Crine-Mavar, 1963, p. 167. 
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réveillent en pleine nuit le futur souverain et ils l’obligent à 
allumer un feu 1, 

Ces informations fragmentaires ne permettent guère une 
exégèse complète. L'on peut affirmer seulement qu’en tra- 
versant la rivière, le futur souverain refait en sens inverse 
le chemin que suivit Tshibinda à la rencontre de Lueji. Il 
quitte le domaine terrestre légué à la reine par le serpent aqua- 
tique primordial Tshinaweezi et se retrouve ainsi au point 
zéro de l’histoire humaine, et peut-être aussi de l’histoire de 
l’univers. Écarté de l’eau terrestre, domaine de Tshinaweezi, 
et rapproché du feu, le futur souverain ne s’identifierait-il 
pas à Nzashi, maître de la foudre et de la pluie, qui entraîna 
au ciel le soleil et les astres? Le feu rituel nouveau, allumé en 
pleine nuit sur l’autre rive, est assurément un feu annonciateur 
du soleil; nous verrons bientôt que, dans toute l'aire d’expan- 
sion des Lunda, le feu nocturne allumé lors de la phase décisive 
du rituel mungonge connote expressément la lumière de l’astre 
du jour; il est plus précisément identifié, chez les Pende, à 
Vénus (voir p. 231). L'union hyperexogamique de Tshibinda 
et de Lueji qui se rejoue sur le théâtre sacré de la royauté, 
fait dès lors figure de hiérogamie, mariage du ciel et de la 
terre. En mettant en corrélation le code cosmogonique de 
M 26 et le code familial de M 20, l’on obtient en effet la méta- 
structure suivante : un roi solaire, maître de la foudre vient 
de très loin (du ciel, comme le héros chasseur luba) à la ren- 
contre de la petite-fille du serpent arc-en-ciel, maître des eaux 
terrestres. Comme dans la geste luba (M 1), une rivière sépare 
le royaume d’en haut et le royaume d’en bas. 

À titre d’hypothèse, l’on peut suggérer provisoirement le 
partage cosmogonique suivant : 


Tshibinda Lueji 

feu solaire eaux terrestres 
foudre et pluie serpent arc-en-ciel 
saison des pluies saison sèche 
fécondité stérilité 

soleil lune 


1. Lucas, 1968, pp. 61-65, d’après les informations orales de Jeroom 
Gubbels et Arno Stevens. 
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Un fragment, demeuré inexpliqué, de la geste lunda (M 20, 
version Struyf) s’éclaire si l’on admet que la famille de Lueji 
est protégée par le génie des eaux terrestres. Konde, père de 
l'héroïne, dispute le pouvoir à un chef tshokwe. Il traverse 
sans encombre une rivère en pirogue, alors qu’un animal 
aquatique, non précisé mais qui pourrait bien être Tshina- 
weezi, s'empare des insignes de son rival (voir p. 185). Le nom 
même du père de Lueji établit un rapport avec l’eau terrestre 
et les reptiles, puisque Konde signifierait le petit crocodile 
osteolaemus selon une tradition de cour recueillie par Bie- 
buyck 1. Par ailleurs, dans la version Struyf, le mystérieux 
Tyanza ya Koola (Tyanza du pays d’origine des Lunda) qui 
aurait régné pendant la minorité de Lueji, est évidemment le 
serpent arc-en-ciel (Tianza Ngombe) de M 26. 

Cette première dynastie arc-en-ciel pratique l'inceste comme 
la famille de Nkongolo chez les Luba : pendant quatre généra- 
tions, les fils et successeurs de Tshinawezi épousèrent leur 
sœur jusqu’à (et y compris) Konde, le père de Lueji ?. Dans 
les deux cas, l’irruption du chasseur étranger marque le pas- 
sage de l’inceste à l’hyperexogamie et prélude à la transforma- 
tion d’une culture rudimentaire en une civilisation plus raf- 
finée. Mais le manuscrit Roelandts nous apprend que l’union 
rituelle des chefs lunda avec leur sœur s'inspire du modèle 
mythique inverse donné par M 26 (union incestueuse de 
Konde et Naweshi). La royauté sacrée lunda, comme son 
homologue luba, réalise donc la synthèse dialectique de ses 
deux sources historiques, qui ne font qu’exprimer symboli- 
quement les aspects complémentaires de l’univers. 

Si nous comparons les données cosmogoniques des gestes 
lunda et luba, nous observons que le changement de sexe du 
serpent arc-en-ciel entraîne une autre modification : la lune 
masculine est associée en M x (luba) à la fécondité et à la 
saison des pluies; en M 20 (lunda), l’astre nocturne, devenu 
féminin, se situe du côté de l’arc-en-ciel, de la stérilité et de la 
saison sèche, le soleil connotant cette fois le pouvoir béné- 
fique du chasseur royal. L’arc-en-ciel est un sémantème inva- 
riant, alors que la lune et le soleil sont des signes instables. 


1. Biebuyck, 1957, p. 709. 
2. Idem, p. 798. 
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Beaux-frères hostiles dans la geste luba, couple stérile dans la 
geste lunda, le soleil et la lune connotent toujours la double 
opposition sécheresse/pluie, stérilité/fécondité. Mais le chan- 
gement de sexe de la lune entraîne une permutation de leur 
domaine respectif : 


Luba (M x) Lunda (M 20) 
Nkongolo / Mbidi Lueji | Tshibinda 
(soleil) (lune) (lune) (soleil) 
sécheresse / pluie sécheresse / pluie 
stérilité / fécondité stérilité / fécondité 


Cette instabilité structurale de la lune éclaire quelque peu 
le difficile problème d’exégèse que soulèvent les croyances 
populaires luba. Celles-ci révèlent, on s’en souvient, l'existence 
d'une lune capricieuse, d'humeur changeante, en relation 
tantôt avec Nkongolo, tantôt avec Mbidi, située à la charnière 
de la vie et de la mort (voir p. 70). Effectivement, la lune est 
susceptible de s’associer indifféremment à la saison sèche ou à 
la saison des pluies. L’astre de nuit, pas plus que l’astre du 
jour, n’est lié d’une manière nécessaire à l’une ou l’autre forme 
de périodicité saisonnière. 

A tous égards, le symbolisme cosmogonique des Tshokwe 
reproduit le code lunda : le soleil bénéfique s’y trouve associé 
à un chasseur mythique, nommé Samuhangi, qu’une peinture 
murale représente « armé d’une massue, agrippant le disque 
solaire 1 ». Ce héros enseigna il y a bien longtemps les secrets 
de la magie de chasse. En vertu d’une association qui nous est 
à présent familière, il est honoré à la fois par les chasseurs 
et les femmes stériles. Comme la chasse et la fécondité, la 
divination se place sous le signe du soleil; plus heureux que le 
physicien Joseph Plateau qui fut à jamais aveuglé par l'éclat 
insupportable de lastre alors qu’il étudiait la persistance 
rétinienne de l’image, le devin tshokwe en contemple sans 
crainte l’image symbolique lorsqu'il sonde les ténèbres angois- 
santes de l’inconnu : il déchiffre la réponse à la question for- 
mulée en scrutant un miroir placé au fond d’une petite corbeille 
et recouvert en partie par une rosace de cire qui représente le 


1. Bastin, 1961, vol. 1, p. 102. 
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soleil au zénith 1. La forme circulaire du van (lwalo ) symbolise 
encore l'astre du jour bénéfique; accroché au sommet d’une 
perche, il a la propriété d'arrêter les pluies torrentielles2. Le so- 
leil des Tshokwe est donc aussi, comme le roi lunda, le maître 
de la saison humide. 


1. Bastin, 1961, vol. I1, p. 100. 
2. Idem, vol. 3, p. 274. 


CHAPITRE VI 


Les animaux aux yeux de ténèbres 


La société religieuse mungonge. 


Le roi-soleil lunda est immortel : son cadavre, confié à la 
société culturelle des Afshudyaang, est soumis à un mystérieux 
rituel de «résurrection 1». Cette importante congrégation 
religieuse, plus généralement connue sous le nom de mungonge, 
s’est répandue dans toute laire d'expansion des Lunda, 
notamment chez les Ndembu et Lovale en Zambie, chez les 
Tshokwe en Angola, chez les Yaka au Zaïre 2. Chez 
les Lunda proprement dits, le terme mungonge (mungony) 
désignerait plus spécialement la danse rituelle exécutée par les 
Atshudyaang lorsqu'ils rejouent le mythe initial 3. Turner 
estime que la fonction de cette association est double : empê- 
cher les âmes des morts de venir troubler les vivants, d’une 
part; instruire les jeunes gens à un mystère religieux, de 
l’autre 4. White conteste le premier point : chez les Lovale la 
fonction funéraire est passée au second plan alors que les 
rites d'initiation ont toujours lieu; celle-ci établit une commu- 
nion mystique avec le monde des morts; les initiés acquièrent 
une nouvelle nature, véritablement surhumaine 5. Le schéma 
initiatique est relativement constant. Les « ancêtres » et leurs 
assistants s'emparent des novices et les soumettent à des 


1. Crine-Mavar, 1963, p. IOI. 

2. Turner, 1953 et 1967; White, 1954; Baumann, 1932; Delille, 1944; 
Santos, 1962; Planquaert, 1930. 

3. Crine-Mavar, 1963, p. 95. 

4. Turner, 1953, pp. 28-29. 

5. White, 1954, PP. II14-115. 
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meurtrissures au cours d’une nuit d'épreuves, tandis qu’un ou 
plusieurs hommes montés sur échasses font d’énigmatiques 
apparitions. L’admission des néophytes, après la mort rituelle, 
est marquée par un rite alimentaire : amenés à l’aube devant 
un enclos sacré, ils reçoivent une bouillie de manioc à travers 
l’ouverture ménagée dans la palissade. 

A vrai dire, une seule description, bien qu’incomplète, laisse 
entrevoir la profusion du sens : celle que L. de Sousberghe a 
obtenue des Pende du Kwango dans le sud-ouest du Zaïre, 
sans être admis lui-même à participer aux rites 1. Grâce à 
ce texte capital, nous pourrons tenter d’esquisser de l’exté- 
rieur un profil symbolique structural, sans prétendre le 
moins du monde accéder par ce biais à une connaissance ésoté- 
rique dont le secret a été bien gardé. 

L'origine lunda de l'institution est attestée sans équivoque. 
Bien que L. de Sousberghe affirme que la société mungonge 
a cessé d’être une association funéraire, elle ne semble guère 
se manifester, en dehors des rites d'initiation, qu’à l’occasion 
du décès de ses membres ?; par ailleurs, l'initiation elle- 
même établit «des rapports étroits avec les morts ê». La 
société est exclusivement masculine, mais elle est doublée, 
comme ailleurs, par une société féminine (tshiwila) dont on 
ne sait pratiquement rien. Dans la cérémonie que décrit L. de 
Sousberghe, le symbolisme de la lune et du soleil se mani- 
feste de manière éclatante : la mort symbolique des candidats 
est imposée la nuit par des hommes-hyènes placés sous le signe 
de la lune maléfique; la résurrection accompagne le retour 
de la lumière du jour. Le rituel initiatique oppose avec une 
rare éloquence les termes cosmogoniques que nous avons déjà 
isolés dans les mythes lunda : 


ciel | terre 
jour | nuit 
soleil | lune 
vie | mort 


abondance de vivres / privation alimentaire ou famine 


I. Sousberghe, L. de, 1956. 


2. Idem, pp. 49-53. 
3. Idem, p. 6. 
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Des hommes montés sur échasses apparaissent au moment 
crucial, à la fin de la nuit d'épreuves : peu avant l’aube, ils 
brandissent haut dans le ciel une torche qui figure expres- 
sément l'étoile du matin annonçant le retour bénéfique 
de la lumière solaire. Ces figures impressionnantes, appelées 
Mbongo, réussissent rituellement l’entreprise cosmogonique 
que ne parviennent pas à mener à bien tant de constructeurs 
de tours mythiques : réunir le ciel et la terre afin de devenir 
immortels comme Dieu ou le soleil. 

Les chants du mungonge opposent le bas, la nuit et la mort, 
d'une part, le haut, la lumière solaire et la vie, de l’autre. Les 
animaux terrestres et les oiseaux qui y sont évoqués sont 
associés à l'obscurité : l'oiseau kwangjt (Hornbill ou bycanistes) 
fait son nid dans le trou d’un arbre; il y enferme la femelle au 
cours de la couvaison, la nourrissant par une petite ouverture 
ménagée dans une cloison de boue; si le mâle est tué, la femelle 
est condamnée à mourir de faim 1; le faisan bleu kolomvu 
(Corytheola) est qualifié d’ « habitant des retraites obscures ? »; 
le pangolin est « un habitant des trous d'arbres 3 »; l’oryctérope 
« déterre les cadavres à Kalunga » (domaine souterrain des 
morts), tandis que les hommes-échassiers «se promènent 
jusqu’au ciel; ils ont ajouté (des bois) à leurs talons 4». Le 
monde animal terrestre dans son ensemble est associé à l’obs- 
curité dans cette formule magnifique que les Pende adressent 
aux ancêtres pour obtenir le succès de la chasse : « Livrez-vous, 
à nous hommes aux yeux de lumière, la bête aux yeux de 
ténèbres 5 ». Cet univers se place sous le signe de la lune. En 
effet, le soleil (qu'introduit l’échassier Mbongo) est donné en 
opposition à la lune-hyène dans la formule d'adresse que lor- 
ganisateur de la cérémonie lance aux candidats d’entrée de 
jeu. Engageons à ce propos une courte polémique avec L. de 
Sousberghe.'Le texte provenant du mungonge lunda est on ne 
peut plus explicite : « Qui sont tes grands-pères? Mes grands- 
pères sont le soleil d'Ilunga (Kasai ka Ilunga) et l’hyène 


. Sousberghe, L. de, 1956, pp. 21-22. 
. Idem, p. 33. 

. Idem. 

. Idem. 

. Idem, p. 30. 
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d'Ilunga (Tshimbungu tsha Ilunga) ?. » Le commentaire des 
informateurs lunda ne laisse aucune équivoque : l’hyène est 
une image métaphorique de la lune. Or, de Sousberghe analyse 
sans raison de manière tout à fait différente la formule pende 
qui est pourtant rigoureusement semblable : selon notre 
auteur, le terme kasadi (ou kasat) ne désignerait plus le soleil, 
mais « la lumière représentée le jour par le soleil, la nuit par 
la lune », tandis que l’hyène (Tshimbungu) serait le symbole 
des ténèbres, de la nuit ?. Il s’agit là d’un contresens. Il est 
clair que seule l’interprétation lunda, qui assimile l’hyène du 
ciel à la lune, est correcte. Cette lecture est d’ailleurs confirmée 
par Cordemans : « Ils appellent le soleil kasala k’ ilunga [...], 
la lune éshimbungu tsh'ilunga (hyène d’ilunga) 5. » Cette 
hyène céleste a un répondant terrestre dans le rituel initia- 
tique des Lovale et des Tshokwe : un personnage se déplaçant à 

uatre pattes et désigné du nom de cet animal précède le cor- 
tège des morts venus torturer les novices 4 En consultant le 
relevé fait par Roelandts d’un dessin initiatique (khata) pende, 
l’on ne peut plus douter de l'identité de l’hyène mythique : on 
y voit, dans la partie supérieure gauche, un cercle accompagné 
de la mention « Kasali ka Ilunga (soleil) » et dans la partie 
supérieure droite un cercle identique accompagné de la men- 
tion « Tshimbungu ka Ilunga (lune) 5». Ces dessins ésotériques 
dont nous n'avons pas l’ambition d’épuiser la signification 
complexe, évoquent notamment, selon une note de Roelandts, 
l’union du chasseur Tshibinda et de Lueji et la dispersion qui 
en résulta. Le rituel du mungonge nous renvoie donc aumythe 
de fondation de l'empire lunda. Mais une difficulté surgit : 
nulle trace en M 20 d’une figure comparable à l’échassier 
Mbongo, annonciateur de la lumière solaire; l'astre diurne 
lui-même n’y est pas directement évoqué. À quel autre mythe 
nous renvoie dès lors ce personnage étrange? Une information 
que nous a aimablement communiquée Mme Bastin nous 


1. Sousberghe, L. de, 1956, p. 36. 

2. Idem, p. 29. 

3. Cordemans, étude manuscrite, Archives de Kikwit, cité par de Sous- 
berghe, 1956, p. 30. 

4. White, 1954, p. 110; Santos, 1962, p. 146. 

5. Ce document recopié par L. de Sousberghe m'a été aimablement 
communiqué par l’auteur. 
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met sur la piste. Dans le rituel tshokwe, l'unique échassier 
Mbongo porte un chapeau conique en vannerie, à l'extrémité 
duquel flotte un fil où l’on a attaché une touffe de plumes de 
l'oiseau kumbi 1. Or cet animal, qui est réellement un échassier, 
joue un rôle essentiel dans le mythe de fondation de la société 
mungonge chez les Lunda. Il s’agit de la petite cigogne noire à 
ventre blanc Shhenorhynchus Abdimii ?, dont le nom désigne 
aussi le soleil. La dénomination lovale de cet échassier (lon- 
dakumbi) est encore plus significative. En effet, londa vient 
du verbe archaïque kulonda (suivre) 3. Horton, à qui nous 
empruntons cette explication, précise que l’on voit souvent la 
cigogne londakumbi volant très haut dans le ciel dans la 
direction du soleil (Zikumbi) couchant. Voici comment cet 
échassier solaire est directement responsable de la danse 
mungonge. 


M 27, LUNDA : ORIGINE DE L'ASSOCIATION FUNÉ- 
RAIRE DES ATSHUDYAANG (Crine-Mavar 4). 


Un groupe lunda, les Amalas, comprenait deux moitiés, les 
Amalas Ankul (vomisseurs de terre humide) et les Amalas 
Atshaan (vomisseurs de terre aride). Pendant le règne du 
premier Mwata Yamvo, des femmes appartenant à la moitié 
de la terre humide se rendirent au bord d’un étang pour l’as- 
sécher afin de récolter du poisson. Elles s’épuisèrent vainement 
à la tâche. Alors deux oiseaux, nkumb (la cigogne kumbi) et 
kaaz, vinrent se poser sur la rive. Les battements de leurs ailes 
ne tardèrent pas à tarir la mare. Au cours de leurs ébats, des 
plumes se détachèrent de leurs ailes. Les femmes les ramas- 
sèrent et les piquèrent dans leurs cheveux. Elles en ornèrent 
aussi leurs chevilles. Elles rentrèrent ainsi parées au village et 
racontèrent leur aventure. Les hommes dépouillèrent les 
femmes et dissimulèrent les plumes dans une maison isolée. 
À la mort du chef du village, les hommes revêtirent cette 
parure et se mirent à danser en mimant les deux oiseaux. Les 


1. Un exemplaire de ce couvre-chef se trouve au musée de Dundo (Angola). 
2. Sousberghe, L. de, 1956, p. 24. 

3. Horton, 1953, p. 165. 

4. Crine-Mavar, 1963, p. 84. 
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hommes de l’autre moitié accoururent et se firent initier au 
cérémonial. L'association funéraire était née. 


Les correspondances sont multiples entre l’'homme-échassier 
(Mbongo) du rituel et l’oiseau-échassier du mythe. Le premier 
arbore soit les plumes de la cigogne solaire (Tshokwe), soit une 
torche expressément identifiée à Vénus, annonçant le lever du 
soleil (Pende); le second suit le soleil couchant, semblable en 
cela à l’étoile du soir. Notre petite cigogne crépusculaire est 
doublement oiseau de feu : dans le mythe, elle assèche un 
étang en battant des ailes pour procurer de la nourriture aux 
femmes; dans le rite, Mbongo brandit dans le ciel le feu, signe 
inverse de l’eau disparue. Nous avons donc la formule : 


feu céleste = eau terrestre (79 


L'oiseau kaaz qui accompagne la cigogne n’est malheureuse- 
ment pas identifié. Quoi qu il en soit, les deux compères 
font disparaître ensemble l’eau terrestre par un moyen 
naturel que les hommes transformeront en moyen culturel 
(la danse) pour affirmer la victoire du soleil, de la vie et 
susciter l'abondance de nourriture. La cigogne mythique, 
associée au soleil couchant, descend du ciel atmosphé- 
rique sur terre pour porter secours aux femmes qui 
risquent d’être affamées. L’échassier Mbongo s’élance au 
contraire de la terre obscure vers le ciel pour apporter un 
message d'espoir et une promesse de nourriture aux hommes : 
une tradition commune aux Pende et aux Lunda enseigne que 
«le mungonge aurait pris naissance en temps de famine dans 
le but de procurer une nourriture abondante 1 ». Chez les Yaka 
plus particulièrement, le mungonge serait célébré pour assurer 
le succès des chasses collectives ?. Le rite pende réalise donc le 
mythe d’origine des Lunda en utilisant des termes complé- 
mentaires : 


M 27 (Lunda) Rite pende 


Oiseau solaire crépusculaire Homme-échassier se hisse de la 
descend du ciel vers la terre terre vers le ciel avec le feu 
(= étoile du soir) de Vénus, étoile du matin 


Disparition de l’eau terrestre Réapparition du feu céleste 


1. Sousberghe, L. de, 1956, p. 7. 
2. Idem, p. 7, d’après Plancquaert, 1930, pp. 21 et 25. 
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Le rituel initiatique lunda pratiqué par les Aishudyaang 
suit plus fidèlement le mythe d’origine puisque les initiés 
miment la danse des oiseaux aquatiques qui assèchent l'étang. 
Le terme mungonge (mungony) s'applique précisément à cette 
chorégraphie réaliste. Mais les termes lumineux du mythe 
(soleil, Vénus) y sont présents aussi sous une autre forme que 
chez les Pende : les anciens initiés et les néophytes qui vont 
subir la mort initiatique se réunissent au crépuscule autour 
d’un grand feu dont la flamme est censée avoir été dérobée au 
village 1. Ce feu crépusculaire est probablement en rapport 
avec l’image mythique de la cigogne qui suit le soleil très haut 
dans le ciel peu avant le coucher de l’astre. Le rituel initiatique 
lunda s'achève sous le signe du soleil triomphant : l'acte 
décisif d’agrégation des novices après la nuit d'épreuves se 
situe ici au moment où lastre diurne brille au zénith; les 
novices rejettent alors leur vêtement de feuilles de bananier 
et adoptent un nouveau nom « associé à leur futur habillement 
rituel ? » L'on ne saurait mieux proclamer la nature solaire 
des membres de la confrérie funéraire, promis, à l'instar du 
roi, à une condition nouvelle dont la métaphysique précise 
n'a pas été révélée. Au plan terrestre, la renaissance mystique 
dans la société des Atshudyaang est promesse de nourri- 
ture puisque «cette rupture d'état est suivie d’un festin où 
abondent les viandes de chèvre et de mouton présentées 
par le chef du village 3». De semblables ripailles concluent 
l'initiation au mungonge chez les Pende. Le mythe, dans les 
deux cas, éclaire cette gastronomie rituelle. 

Ce dernier thème vaut qu'on y regarde de plus près. A 
l’aurore du second jour, les novices se livrent à une curieuse 
chasse à la poule qui évoque un épisode du rituel d'initiation 
des jeunes gens chez les Kuba (voir p. 153). Ils surgissent en 
bande au village, armés d’arcs, et se présentent devant les 
huttes des mères des nouveaux initiés. Chaque fois, la porte 
s’entrouve livrant passage à une poule que l’un des initiés tue 
d’une flèche. Les volatiles sont suspendus à une série de ficelles 
attachées à un bâton que deux hommes portent sur l'épaule. 
Ils seront consommés rituellement le jour même, au cours d’un 


I. Crine-Mavar, 1963, p. 95. 
2. Idem, p. 96. 
3. Idem. 
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long banquet, dont cette chair constitue le plat final 1. Cet 
épisode est signalé aussi dans le mungonge yaka ?. 

Cette fausse chasse qui a lieu à l’aube exprime évidemment 
sous forme métaphorique le retour du soleil bénéfique et de la 
nourriture. Transformée en gibier, la poule rituelle est comme 
l'image inversée des oiseaux que tua le chasseur Kalumbu qui 
fut à l’origine du mungonge, selon les Lunda-Tshokwe de la 
région de Kulindji. 


M 28, LUNDA-TSHOKWE : ORIGINE DU MUNGONGE 
(de Sousberghe 3). 


Kalumbu tua beaucoup d'oiseaux, parmi lesquels des ndua 
(touraco, Musophaga Rossae) des kolomvu (faisan bleu, Cory- 
thaeola cristata), des mukuku (coucal, Centropus grillii), et des 
nkwanji (Hornbill ou Bycanistes). Survint une époque de 
famine. La femme du chasseur, Nankoy, s’empara des plumes 
des oiseaux tués par son mari et, à linsu de celui-ci, s’en fit un 
chapeau (gayanda) avec lequel elle alla danser dans les villages 
voisins. Elle obtint ainsi de la nourriture. Elle recommença 
plusieurs fois, en prenant soin de dissimuler les plumes dans 
une fourmilière à son retour. Étonné par cet apport inattendu 
de vivres, le mari se mit à l'affût et surprit un jour sa femme 
avec la parure de plumes. Il la tua pour s'approprier le 
chapeau. Il enterra son cadavre dans la fourmilière et expéri- 
menta par son propre compte les vertus de la danse. 


Dans le rituel, le chapeau Gayanda est porté par l’ordonna- 
teur des cérémonies qui représente donc le chasseur mythique 
en personne 4. Il est clair, d'entrée de jeu, que la quête rituelle 
de la lumière solaire (annoncée par l'étoile du matin) et la 
quête de la nourriture vont de pair : les plumes des oiseaux 
servent d'instrument rituel à l'obtention de vivres. Mais il y a 
lieu de rendre compte d’un paradoxe apparent. Deux des 


1. Sousberghe, 1956, pp. 43-44. 

2. Planquaert, 1939, p. 44. 

3. Sousberghe, L. de, 1956, p. 14 (d’après Cordemans). 
4. Idem, p. 50. 
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espèces citées nous sont déjà connues pour être associées aux 
ténèbres et à la nuit : le kwanji et le kolomvu. Les plumes 
rouges du ndua le situent du côté de la mort : après un premier 
enseignement initiatique, les nouveaux membres du mun- 
gonge retournent au village, une plume de touraco piquée dans 
les cheveux 1. L. de Sousberghe interprète à notre avis erro- 
nément la situation lorsqu'il estime que cette plume est « le 
signe du succès dans l’épreuve ». En effet, les initiés l’arbore- 
ront pendant plusieurs jours, tandis qu’ils ont le corps enduit 
de poudre rouge; or celle-ci fut ramenée aux hommes par un 
autre oiseau de malheur, le vautour mangeur de noix de 
palmes (voir p. 216); à propos de ce mythe, de Sousberghe lui- 
même note que la couleur rouge signifie le sang et la guerre 2, 
C’est bien pourquoi le dignitaire qui symbolise le plus directe- 
ment la mort dans le mungonge lovale porte le nom même du 
touraco (nduwa) dont il arbore une plume dans les cheveux 8, 
Chez les Ndembu, tous ceux qui ont versé le sang (les chas- 
seurs, les meurtriers, les circonsciseurs) font de même 4. 

Un quatrième oiseau cité dans M 28, le coucal, que les 
Pende Ppp en kulukulu, chante la nuit, bien avant aube. 
Le coucal « à la lisière de la forêt » et le coq « à la lisière du 
village » semblent se répondre pour annoncer le jour 5. Dans 
la perspective générale qui se dessine ici, le coucal est plus 
exactement l’homologue nocturne et sauvage du coq, oiseau 
solaire. 

Tous ces oiseaux sont donc associés à l'obscurité (le kolomvu, 
le kulukulu), à la faim (le kwanji) ou à la mort (le ndua), alors 
que la cigogne kumbi de M 27, bien que crépusculaire, est 
porteuse de la lumière de Vénus. Les bestiaires respectifs des 
deux mythes fondateurs du mungonge forment sans équivoque 
un système d'oppositions. La transformation de M 28 en 
M 27 se laisse aisément déchiffrer : 


. Sousberghe, L. de, 1956, p. 42. 
. Idem, p. 23. 

White, 1954, p. 112. 

. Turner, 1967, p. 42. 

. Sousberghe, L. de, 1956, p- 23. 
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M 28 


oiseaux objets d’une chasse oiseaux 


masculine 


femme dépouillée des plumes 
par son mari 


les plumes servent culturelle- 
ment (par la danse) à obtenir 
de la nourriture (produits agri- 
coles) 
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M 27 
sujets d’une pêche 
féminine 


femmes dépouillées des plumes 
par les hommes 


les plumes servent naturelle- 
ment (battement des ailes) à 
obtenir de la nourriture (pro- 
duits de la pêche) 


Nous sommes en mesure à présent de rendre compte de la 
fonction paradoxale des oiseaux dans M 28. À la cigogne cré- 
pusculaire nourricière et de bon augure de M 27 se substituent 
divers oiseaux de ténèbres et de mauvais augure qui annoncent 
la famine. Pour remédier à celle-ci, il faut se servir de leur 
dépouille comme d’une parure. Au contraire, la cigogne vénu- 
sienne intervient activement, remédiant par un moyen natu- 
rel à l'impuissance culturelle des femmes; les plumes qui se 
détachent de ses ailes servent autant à conjurer la faim, que 
la mort. Aussi bien M 27 possède-t-il un sens figuré plus fort 
que M 28, qui se déroule tout entier au niveau alimentaire. 

Références alimentaires et cosmogoniques sont incluses dans 
le rite d’agrégation qui consiste en un repas (le « repas 
de la nuit ») pris au premier chant du cog, après la mise à mort 
symbolique. À tour de rôle les nouveaux initiés saisissent avec 
les dents une boulette de manioc qu’un personnage invisible, 
caché derrière une palissade, leur présente au bout d'un 
bâton 1. Ce procédé curieux suggère que le novice, qui ne peut 
se servir de ses mains, est traité comme un animal «aux yeux 
de ténèbres » avant d'accéder à la communauté des hommes 
de lumière. Cette interprétation est confirmée par un curieux 
détail qui n’a reçu jusqu'à présent aucune explication. Une 
galerie souterraine relie l'intérieur de l’enclos à l'extérieur 
(où se tient le récipendiaire); on lui enjoint d'y enfoncer le bras 
et d’attraper le rat qui se trouve au fond du terrier; l'initiateur 
qui se cache à l’autre bout passe un lacet autour de la main 
(comme si elle était piégée) et y pratique une incision; la cica- 


1. Sousberghe, L. de, 1956, pp. 40 et 61. 
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trice en forme de croix est le signe de reconnaissance des 
initiés. C’est alors que le récipendiaire se voit offrir la pâte de 
manioc. Le fait que celle-ci a été mélangée à de la terre rouge 
suggère que la nourriture est impure et peut-être, d’une cer- 
taine façon, semblable à la chair de ce rat que le néophyte 
était censé chasser avant de devenir lui-même la victime d’un 
piège métaphysique. L’on comparera ce rite d’agrégation à la 
phase finale du rituel de circoncision : la réclusion des nou- 
veaux initiés se termine ici aussi par un repas répugnant : les 
novices absorbent des viandes crues 1, Après le «repas de la 
nuit », les nouveaux adeptes du mungonge se trouvent à vrai 
dire dans un état intermédiaire entre la mort et la vie, la 
nature et la culture : vêtus de feuilles, le corps enduit de terre 
rouge, ils défilent au village, la tête penchée en avant. Ils 
reçoivent des cadeaux de leurs proches et se mêlent un instant 
à la danse des villageois. Mais brusquement, à un signal 
bizarre, semblable au hurlement de douleur d’un chien qu’on 
aurait rossé, ils s'enfuient en brousse et troquent leurs habits 
de feuillage contre un pagne d'étoffe. Ils sont alors admis à 
recevoir un premier enseignement initiatique. Ils ne seront 
véritablement réintégrés à la vie du village que le jour où ils se 
livreront à la curieuse chasse à la poule que nous avons déjà 
commentée. 

Cette quête symbolique du soleil marque véritablement 
l'acquisition d’un statut religieux privilégié. Les initiés béné- 
ficient notamment d’un rituel funéraire spécial, conduit par 
le maître de l'initiation (Gayanda), coiffé d’un chapeau et 
d'un manteau de plumes; celles-ci proviennent significative- 
ment des oiseaux de ténèbres énumérés en M 28. Gayanda, 
revêtu de ses atours, se rend auprès de la case du mourant 
et dispose des herbes magiques tout au long du pourtour du 
toit ?. Entouré d’autres initiés, il assiste le moribond à ses 
derniers moments. Aussitôt après le trépas, Gayanda grimpe 
sur le toit de la maison, arrache la botte d’herbes faîtières 
et recouvre le trou au moyen du chapeau et du manteau de 
plumes. Il reprend ses atours au moment où le cortège funèbre 
se dirige vers la fosse. Après l’inhumation, il coupe une partie 


I. Sousberghe, L. de, 1956, p. 41. 
2. Idem, pp. 50-52. 
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de son manteau et fiche quelques plumes sur la tombe. La 
dépouille des oiseaux qui permirent aux héros de M 28 de 
combattre la famine assure donc aussi le passage de la mort 
à une vie nouvelle dans l’au-delà. Une plume de coq et une 
plume de poule, oiseaux solaires, s'ajoutent aux plumes des 
oiseaux de ténèbres; une boule d'argile blanche, symbole de 
lumière, est déposée à l’endroit où repose la tête 1. Quelques 
jours plus tard, la case du défunt, autour de laquelle les 
initiés se réunissent comme pour une fête, est livrée aux 
flammes. Ce rituel complexe révèle le sens métaphysique du 
mythe fondateur : la réplétion après la famine est l’image 
métaphorique d’une véritable renaissance de l’homme solaire. 
C’est pourquoi les fossoyeurs jettent dans la tombe à moitié 
comblée du manioc et du millet. 

Le feu et l’échassier solaire forment dans toutes les mani- 
festations du mungonge un ensemble indissociable. Ces deux 
éléments sont réunis en la personne du porteur de torche 
pende. Chez les Lunda, le chef du rituel, le Samazembi, juché 
sur des échasses, va et vient autour d’un feu allumé dans 
l’enclos initiatique ?. Les Tshokwe désignent du nom même 
de l’Être suprême (Kalunga) les deux feux rituels qui brûlent 
dans l’enclos et dont les flammes sont censées atteindre le 
ciel 5. Dans l’état actuel de l'information, nous ne percevons 
pas le lien explicite entre ces feux nocturnes et Vénus. Cepen- 
dant, l’étoile du soir et du matin est présente dans le rituel 
tshokwe sous une forme voilée : l’échassier Mbongo arbore au 
sommet de son couvre-chef des plumes de cigogne. Aux yeux 
des Tshokwe, Vénus est l’épouse du soleil 4. 

Nous n'avons pas épuisé la richesse du code cosmogonique 
de M 27 en notant qu’il symbolise la succession des jours 
et des nuits. Ce n’est pas par hasard évidemment que l’oiseau 
solaire assèche par le battement de ses ailes un étang où 
viennent pêcher les femmes appartenant à la moitié de la terre 
humide. La bipartition mythique de la société primitive lunda 
(terre sèche/terre humide) n’évoque apparemment aucune 
institution réelle. En revanche, elle pourrait connoter en 


1. Sousberghe, L. de, 1956, pp. 52-53. 
2. Turner, 1953, p. 33. 

3. Baumann, 1935, p. 120. 

4. Idem, p. 159. 
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termes quasi totémiques l’alternance des saisons. Mythe du 
crépuscule, M 27 nous renvoie aussi à cette époque de l’année 
où la terre gorgée d’eau par les pluies ne se prête pas encore 
à la pêche. L'action asséchante des deux oiseaux suggère un 
changement de saison. Le calendrier saisonnier des Lunda et 
des populations apparentées est malheureusement fort mal 
décrit, mais nous savons au moins que les Lwena, chez qui 
la pêche est une activité très développée, construisent des 
huttes temporaires près des barrages artificiels où ils vivent 
pendant plusieurs semaines, capturant du poisson lorsque 
l’eau commence à se retirer de la plaine inondée +. Cette indi- 
cation que nous devons à une note manuscrite de White, 
montre que la technique de pêche par assèchement, dont il 
est question précisément dans M 27, se déroule effectivement 
au début de la saison sèche. 

Dès lors, nous sommes amenés à poser une nouvelle thèse : 
en asséchant l'étang où s’épuisent les femmes de la « terre 
humide », la cigogne et son mystérieux compagnon mettent 
fin à la saison des pluies; d’un seul et même geste cosmique, 
ils inaugurent à la fois la nuit et la saison sèche. Pour valider 
cette affirmation, la détermination du compagnon de Vénus 
dans M 27 devient décisive. Nous sommes une fois de plus 
défavorisés par la carence des informations. D’une manière 
générale, les observations ethnographiques relatives aux 
constellations qui marqueraient les changements de saisons 
dans le monde bantou sont d’une regrettable indigence. A 
notre connaissance, seule Mme Roumeguère-Eberhardt s’est 
intéressée à ce problème en Afrique australe. Dans une pré- 
cieuse étude consacrée au symbolisme des Venda, elle note 
que la saison sèche, qui est celle de la récolte, est introduite 
par le lever héliaque de Sirius ?. Si l'oiseau kaaz du mythe 
lunda pouvait être identifié à Sirius, ou à tout autre constel- 
lation associée au début de la sécheresse, il figurerait dans 
le mythe pour en préciser le sens cosmogonique. La cigogne- 
Vénus, épouse du soleil, brûle comme une torche de vie dans 
le ciel nocturne où règne la lune-hyène; elle préfigure la 
résurrection quotidienne du soleil royal, elle en est véritable- 


1. Mc Culloch, 1951, p. 61. 
2. Roumeguère-Eberhardt, 1963, p. 56. 
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ment l’Annonciation. Mais avec l’oiseau kaaz qui l'accompagne, 
la cigogne connote aussi le rythme annuel des saisons dont 
sont tributaires les activités économiques. M 27, mythe de 
la pêche féminine abondante, complète la geste de fondation 
du royaume (M 20), qui traite de l'abondance du gibier d’ori- 
gine masculine. Vénus collabore à la pêche (sous la forme 
d'un échassier) alors que Tshibinda, héros solaire, est chas- 
seur. 


M 20 M 27 


soleil Vénus + étoile inconnue 
(Sirius?) 
chasse masculine pêche féminine 


Vénus, maîtresse du poisson, et Soleil, maître du gibier, 
pallient chacun à sa façon un manque de nourriture. Le 
héros chasseur de M 20 apporte son assistance alimentaire 
à Lueji, héritière du serpent aquatique; les oiseaux secou- 
rables de M 27 collaborent à la pêche des femmes de la terre 
humide. La comparaison peut se poursuivre sur un autre 
plan : la transmission du rituel mungonge des femmes aux 
hommes est analogue, mutatis mutandis, à la transmission 
de la royauté sacrée, de Lueji à Tshibinda. 

Si la royauté, le mythe de fondation de l’État et le mythe 
d’instauration du mungonge forment bien un ensemble sym- 
bolique où interviennent Soleil, Lune et Vénus, il nous est 
loisible de poursuivre le jeu des déductions plus loin, au 
risque de construire un mythe imaginaire, qui serait simple- 
ment possible. Vénus-cigogne succède à lastre du jour au 
crépuscule et scintille dans le ciel jusqu’à son lever. Mari et 
femme, Soleil et Vénus règlent donc harmonieusement la suc- 
cession du jour et de la nuit. Mais Vénus se dédouble en 
étoile du matin et en étoile du soir. Le premier aspect est 
seul évoqué dans le rituel pende, le second dans le mythe 
lunda (M 27). Étoile du matin est promesse de nourriture 
agricole (symbolisée par le manioc dans le « repas de la nuit »); 
étoile du soir apporte du poisson. Cette dualité de Vénus 
permet de coder le passage de la saison des pluies à la saison 
sèche (aspect vespéral), et le passage inverse (aspect matinal), 
sans cesser de signifier l'abondance de nourriture. Étoile du 
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soir n’a partie liée qu’en apparence avec la nuit, où règne 
la Lune-hyène, symbole de la stérilité et de la faim. Elle 
affirme au cœur de la nuit l'éternité du soleil. Le schéma 
suivant indique sa position sémantique, à la charnière du 
jour et de la nuit, point homologue à l'articulation des sai- 
sons. 


nuit jour 
Lune Vénus Soleil 


Étoile du soir Étoile du matin 
(saison sèche), (saison des pluies), 
pêche agriculture 


Au dédoublement cosmogonique de Vénus correspond une 
dialectique des éléments : l'étoile du soir fait disparaître l’eau 
(M 27), l'étoile du matin est matérialisée par le feu (rituel 
pende). (Il est vraisemblable aussi, bien que nous ne puissions 
le démontrer, que la dualité de Vénus se projette dans les 
deux mariages successifs de Tshibinda, l’un stérile, l’autre 
fécond. L'on se souviendra que nous avons déjà été amenés 
à formuler cette hypothèse à propos des deux épouses, plus 
ou moins fécondes, du héros luba Mbidi Kiluwe (voir p. 60). 

Vénus est donc médiatrice entre le jour et la nuit, comme 
entre les saisons. Le contexte rituel du mungonge révèle clai- 
rement l'existence dans l’aire culturelle lunda d’une triade 
Soleil-Lune-Vénus où le dernier terme joue le rôle dominant, 
comparable à celui de la lune dans la cosmogonie luba : 
Vénus articule la périodicité la plus longue sur la périodicité 
la plus courte. L'étoile du soir qui annonce la fin du jour 
connote aussi, au niveau mythique, la fin de la saison des 
pluies.) Inversement, la lune est censée entraîner la pluie dans 
son sillage chez les Luba (voir p. 67). 


Système luba Système lunda 
alternance alternance 
des saisons des saisons 

Lune 4 alternance Vénus À alternance 
du jour du jour 


et de la nuit et de la nuit 
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Le système lunda de l'univers diffère principalement du 
système luba par une permutation de sexe et du rôle de la 
lune. Dans la geste lunda (M 20), l’héroïne lune est stérile, 
le héros chasseur (solaire) fécond; dans la geste luba (M 1), 
la lune masculine (que nous avons identifiée au héros chas- 
seur) apporte la fécondité aux sœurs de l’arc-en-ciel stérile. 
Corrélativement, Vénus est pour les Luba l'épouse de l’astre 
nocturne, alors qu’elle est l’épouse de l'astre diurne pour les 
Lunda. Le soleil, associé à l’arc-en-ciel et à la sécheresse, est 
maléfique aux yeux des Luba; associé à la saison des pluies, 
il est bénéfique aux yeux des Lunda. 

L'échassier géant du mungonge (Mbongo), qui unit le ciel 
et la terre sous le signe de Vénus, permet aux initiés de rêver 
à l’immortalité sans suspendre le cours des saisons. Ce per- 
sonnage rituel évoque encore l'esprit Samuhangi des Tshokwe 
que l’on voit représenté sur des peintures murales agrippant 
le soleil et portant une massue sur l'épaule t. Esprit de la 
chasse et de la fécondité, Samuhangi établit un nouveau lien 
structurel entre Tshibinda Ilunga, le chasseur solaire (M 20), 
et le rituel du mungonge où figure le géant Mbongo. Samuhangi 
comme Mbongo rappellent aussi à notre attention un fragment 
de l'épopée des Lunda de Kazembe. 


M 29, LUNDA (VALLÉE DU LUAPULA) : VARIANTE DU 
MYTHE DE LA TOUR COSMIQUE (Cunnisson ?). 


Alors que le roi des Lunda s'était absenté de la capitale 
pour châtier deux chefs dissidents qui se vantaient de ne 
pas payer le tribut, un terrible incendie éclata dans le quar- 
tier du forgeron Lubunda. Comme il refusait de dénoncer l’in- 
cendiaire, Lubunda fut condamné à construire une tour pour 
rejoindre le soleil. La construction s’écroula à plusieurs repri- 
ses, écrasant les hommes de Lubunda. Celui-ci prit la fuite. 


Nous retrouvons dans ce court mythe, inséré dans une 


1. Bastin, 1961, p. 212. 
2. Cunnisson, 1959, p. 151. 
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chronique historique, un thème familier : une hécatombe est 
associée à la destruction d’une tour qui aurait dû unir le 
ciel et la terre (et dès lors, selon M 6, garantir l’immortalité). 
L'impossible conjonction du haut et du bas se double ici 
d'une tentative de rapprochement du feu terrestre (dont le 
forgeron est le maître) et du feu céleste royal. Pour pouvoir 
interpréter correctement cette fable, il faudrait connaître les 
mythes de la forge, qui n’ont jamais été récoltés à notre 
connaissance. Or, le personnage du forgeron se trouve évoqué 
sur une figure ésotérique (khata) du mungonge reproduite 
par Roelandts et recopiée par L. de Sousberghe 1, La suite 
du récit nous permet seulement de conjecturer que la drama- 
tique ascension de Lubunda est à l’origine de la découverte du 
cuivre : lorsque les premières croisettes firent leur apparition 
dans le pays, le bruit se répandit qu’elles étaient fabriquées 
par le forgeron exilé. Une expédition partit à sa recherche. 
Ces événements expliquent la formation du royaume lunda 
de Kazembe. 

Lorsque le roi lunda en personne ordonne au forgeron de 
s'emparer de lastre du jour, il l'invite évidemment par 
dérision à rivaliser avec sa propre puissance, Nous soupçonnons 
que la découverte du cuivre n’est autre qu’une forme substi- 
tutrice de la quête de la lumière. Quoi qu’il en soit, le forgeron 
mythique échoue là où réussissent l’échassier du mungonge 
qui brandit la torche de Vénus, et le héros Samuhangi qui 
saisit sans difficulté le soleil. 

Ces diverses représentations attestent la permanence, dans 
l'aire culturelle qui nous occupe, de la nostalgie d’un héros 
qui parviendrait à unir le ciel lumineux et la terre obscure. 
L'initiation au mungonge comme le rituel de résurrection du 
roi solaire permettent d'affirmer que ce projet doit être 
interprété aussi comme une quête de l'immortalité) Tout se 
passe comme si le rite du mungonge apportait une réponse 
efficace inattendue à la problématique cosmogonique de nos 
mythes en affirmant, contre toute dialectique, la possibilité 
de suspendre le temps pour l’homme, sous le signe de la 
lumière et de l'abondance. Épouse fidèle du soleil, l'étoile 
du soir et du matin symbolise la permanence dans le ciel 


1. Document inédit. 
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du principe solaire, la victoire de la vie sur la mort. C'est 
probablement à cette vaste conception cosmogonique, que 
se rattache la tradition selon laquelle les Pende auraient 
érigé de hautes tours en pierre dans leur pays d'origine, le 
Haut-Kwango. Les Paka rapportent la légende suivante : 
Samba, reine des Pende, voulut construire à proximité des 
mines de sel qu’elle venait de s'approprier, une tour qui 
atteignit le ciel. Lorsque la construction fut achevée, elle 
s’écroula « par la faute des Koshi ». Bien des hommes périrent 
dans cette catastrophe et Samba voulut punir les Koshi. Mais 
ceux-ci, alliés à d’autres peuples, mirent les Pende en fuite 1. 
Ce mythe, qui n’est qu’une variante de M 6, est commun à 
un grand nombre de populations d’Afrique centrale. Selon 
Grévisse, le terme Kaposhi désignerait la tour elle-même; il 
existerait une espèce de fraternité internationale entre les 
peuples dont la dispersion remonterait à ces événements 
(Kaonde, Lwena, Lamba, Lala, Tshokwe, etc.). « Aujourd’hui 
encore, écrit cet auteur [...] l'étranger est accueilli avec 
cordialité quand il affirme être un “ Mwina Kaposhi ” ?. » 
Selon la geste de fondation des Bemba (M 32), la tour aurait 
été construite à la cour même du Mwata Yamvo:; l’écroulement 
de ce monument fabuleux fait partie des nombreuses péripéties 
qui expliquent l’exode du héros Tshiti Mukulu (voir p. 278). 
La tour cosmique est ici le symbole de la rébellion des fils; 
c’est pourquoi sans doute les Lunda proprement dits, sujets 
fidèles du Mwata Yamvo «se refusent énergiquement d’être 
des Bena Kaposhi è». Nous nous trouvons bien en présence 
d’une version authentiquement africaine du mythe de Babel. 
Le thème en est trop profondément incorporé aux systèmes 
symboliques luba et lunda pour qu’on se résigne à en rendre 
compte par d’hypothétiques réminiscences chrétiennes. Mais 
la première évangélisation que subit la civilisation atlantique 
kongo, de la fin du xv® au xvine siècle, explique peut-être 
l’introduction dans le mythe paka de l’image surprenante 
d’une construction en pierres. L'on sait en effet que les 
Bantous n’ont qu’exceptionnellement érigé (à Zimbabwe, 
en Rhodésie du Sud), des monuments en matériaux durables. 
1. Sousberghe, L. de, 1958, p. 1330. 


2. Grévisse, 1946-1947, p. 74. 
3. Idem. 
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Un chef paka ne comparait-il pas aux tours des églises 
actuelles celle dont la tradition attribue la construction à 
une reine pende 1? A l’est du domaine mythologique, en 
revanche, la geste bemba conserve l’image d’une tour faite 
de troncs d'arbres ?. Les légendes des Sanga et des peuples 
voisins en expliquent la construction par le désir de s’appro- 
prier la lune 3, alors que le mythe lunda l’associe, nous l'avons 
vu, à la quête du soleil (M 29). Mais dans cette aire, une 
nouvelle image cosmogonique surgit; en opposition radicale 
à la tour de Babel, dont le projet chimérique est toujours 
condamné à l'échec, la figure triomphale du géant agrippant 
le feu du ciel (Vénus ou soleil) impose le thème de l’homme 
glorieux, de l’initié aux yeux de lumière, L'information 
exotérique dont nous disposons ne nous permet guère de 
pénétrer plus avant dans la métaphysique lunda. Celle-ci 
présente apparemment une grande cohésion puisque le symbo- 
lisme solaire fournit aussi l’une des clés majeures du rituel 
de circoncision. 


Le Soleil, Vénus et la circoncision. 


Dans toute l'aire culturelle marquée par la culture lunda, 
le rituel de circoncision (mukanda) est gouverné par un schéma 
identique. La meilleure description, celle de Turner chez les 
Ndembu, est dominée par des préoccupations sociologiques 
qui laissent malheureusement dans l’ombre un symbolisme 
cosmogonique complexe que la littérature relative aux popu- 
lations voisines ne contribue guère à éclairer. Les matériaux 
dont nous disposons pour l’analyse comparée sont donc beau- 
coup moins riches, du point de vue que nous avons adopté 
dans cet ouvrage, que ceux fournis par la description de 
l'initiation des jeunes gens chez les Kuba. Remarquons au 
passage que, si la fonction sociale du rituel est la même dans 
les deux cas (briser les liens infantiles avec la mère, attribuer 
un statut viril aux adolescents), la circoncision n’accompagne 
pas l'initiation kuba. Sans nier les différences évidentes d’un 
rituel à l’autre, nous nous efforcerons de mettre en lumière 


1. Sousberghe, L. de, 1958, p. 1337. 
2. Labrecque, 1932. 
3. Grévisse, 1946-1947, pp. 72-73 
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le vocabulaire symbolique commun à l’ensemble de l’aire 
culturelle. 


Un mythe, que l’on retrouve sous une forme simplifiée 
chez les Tshokwe et leurs voisins 1, explique de la manière 
suivante l’origine de l'institution chez les Ndembu. 


M 30, NDEMBU : ORIGINE DE LA CIRCONCISION 
(Turner ?). 


Une femme et son fils récoltaient ensemble l’herbe dont la 
cendre fournit le sel. Une feuille coupante (appartenant à 
une autre espèce) blessa accidentellement le pénis du jeune 
homme, qui se tordit de douleur au sol. Affolée, la mère ramena 
le garçon au village. Quelques hommes déclarèrent qu'il 
devait être séparé des femmes. Ils apportèrent un rasoir et 
détachèrent complètement le prépuce. On appliqua des méde- 
cines sur la blessure, qui guérit quelques semaines plus tard. 
Le même traitement fut appliqué à d’autres garçons. L'on 
trouva ces pénis circoncis fort jolis et la coutume se généralisa. 


Ce récit, apparemment fort insignifiant, a le mérite de nous 
enseigner deux choses : r. La blessure originelle fut infligée 
par une herbe coupante et non par le couteau de l’homme; 
elle est indirectement en rapport avec la cuisine puisqu'elle 
survint pendant la récolte de l’herbe à sel. On se souviendra 
du rôle important que joue le sel comme signe des opérations 
culinaires féminines dans le rituel kuba (voir p. 164). 2. La 
blessure apportée au sexe de l’homme est perçue comme 
valeur esthétique; un accident naturel et un projet culturel 
collaborent à sa réalisation première. Survenue à l’occasion 
d’une opération pré-culinaire, la circoncision se situe donc 
doublement au point d’articulation de la nature et de la 
culture.Dans lemythe comme dans la réalité, elle sépare le fils 
de la mère. Les Ndembu ajoutent une dimension cosmogonique 


1. Delille, 1944, p. 50; White, 1953, p. 42. 
2. Turner, 1967, pp. 152-153. 
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à cet élément sociologique, invariant en Afrique noire : dès 
le début de la danse ing’'ung’u qui précède l'opération, chaque 
novice est juché sur les épaules d’un parent mâle, père ou 
frère aîné; les jeunes gens circoncis qui n'ont pas assisté à 
plus de deux représentations du mukanda sont également 
tenus de se trouver en position élevée lorsque résonne le 
tambour : ils grimpent aux arbres. Si les jeunes gens non 
circoncis ou nouvellement circoncis se trouvaient alors en 
contact avec la terre, ils souffriraient d’hémophilie ou d’in- 
continence urinaire 1. Les Ndembu expliquent que les novices 
gisent au sol lorsqu'on leur impose la blessure rituelle ; dans 
ce contexte, la terre est lieu de souffrance et de mort. En 
revanche, «être surélevé signifie être vivant, avoir de la 
force ?». L'on aperçoit immédiatement que le rite obéit au 
même code que le mungonge : 


bas /haut 
terre / ciel 
mort / vie 


Ce code nous permet de comprendre la fonction remarquable 
du soleil dans la symbolique initiatique. La plupart des 
versions recueillies, que ce soit chez les Ndembu, les Tshokwe, 
les Mbunda, les Lunda ou les Lwena, affirment que les novices 
saluent le lever et le coucher de l’astre par des chants rituels 8, 
Delille et Vrydagh apportent une information complémentaire 
capitale lorsqu'ils notent, à près de quarante ans d'intervalle, 
chez les Lunda-Lwena d’une part 4, chez les Old Mbunda 
d'autre part 5, que la vue du soleil est strictement interdite 
aux novices jusqu'à la guérison de la blessure. Selon Delille, 
les jeunes Lunda et Lwena entonneraient l'hymne au soleil 
levant comme au soleil couchant la tête tournée vers l’est 6. 
Mais il s’agit là évidemment d’une interprétation erronée, en 


1. Turner, 1967, P. 207. 

2. Idem, p. 200. 

3. Idem, pp. 247-248; Vrydagh, 19609, p. 57; Borgonjon, 1945, 2, p. 50: 
Delille, 1930, p. 857. 

4. Delille, 1930, p. 857. 

5. Vrydagh, 1969, p. 57. 

6. Delille, 1930, p. 857. 
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contradiction avec l'interdiction de regarder le soleil. Aussi 
bien est-ce Vrydagh qui nous apporte la seule information 
exacte et complète sur ce point : les garçons saluent l'astre, 
peu avant l'aube, en lui tournant le dos; ils ne regardent 
jamais le soleil de crainte qu’une tache blanche, /ikenja, 
n’apparaisse sous leur pénis. Le chant rituel qui accompagne 
le lever de l’astre évoque l’oiseau ntumba kambungu (Saxicola 
torquata), qui se manifeste bruyamment à la première appa- 
rition de l’aube en battant des ailes; chez les Lwimbi ce pas- 
sereau est censé provoquer le lever du soleil, L’on remarquera 
aussi que le Saxicola torquata arbore les trois couleurs rituelles, 
à l'instar du vautour mangeur de noix de palmes {gypohierax 
angolensis), dont les danseurs du mungonge imitent les 
mouvements (voir p. 216); en effet, une tache rouge orangé 
rehausse le plumage noir et blanc du mâle, sur la poitrine ?. 
Les novices miment apparemment le comportement du Saxicola 
torquata car ils chantent « nous tirons le soleil » tandis qu'ils 
entrechoquent des bâtons. Le sens rituel de ce vacarme est trans- 
parent : il s’agit de mettre fin au règne de la nuit. Mais en 
fait, la nuit continuera à régner pour eux durant toute la 
durée de la retraite. Les instruments de bois qu’ils agitent 
pour mettre fin à cette obscurité symbolique ont une connota- 
tion funèbre : l’on dit aux femmes que ces bâtons sont des 
ossements humains 5. 

Ces faits remarquables, que les auteurs s’abstiennent de 
commenter, relèvent évidemment du code précédent : les 
novices, voués à la mort initiatique, sont disjoints du soleil. Ils 
sont aussi séparés du feu, avec lequel il leur est interdit d'en- 
trer en contact jusqu’à la guérison de la blessure, tant chez 
les Ndembu 4, chez les Mbunda 5 que chez les Lovale 6. Dans 
l’univers obscur et froid où les novices sont censés avoir été 
expédiés, le feu terrestre comme le feu céleste sont donc niés 
(ou en suspens); ils dorment nus et seuls leurs gardiens ont le 
droit de ranimer les feux individuels près desquels ils tentent 


. Vrydagh, 1960, pp. 57-58; Tucker, 1940, p. 57. 
. Vrydagh, 1969, pp. 58-50. 

. Idem, p. 58. 

. Turner, 1967, p. 230. 

. Vrydagh, 1969, p. 58. 

. White, 1953, p. 50. 
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tant bien que mal de se réchauffer la nuit 1, Ils dépendent du 
monde extérieur pour leur alimentation. Le feu terrestre, 
théoriquement éloigné, est signe d’une cuisine raréfiée et 
appauvrie : non seulement les novices doivent observer des 
interdits alimentaires spécifiques, mais encore leur alimenta- 
tion est dépourvue de sel jusqu’à la sortie des masques 2. 
Turner, qui a récolté ces informations chez les Ndembu, 
précise que les mères des jeunes gens, qui cuisinent pour leur 
fils sur un foyer rituel collectif, doivent s’abstenir de saler 
leurs propres aliments; il leur est aussi interdit d’avoir des 
relations sexuelles avec leur mari jusqu’à la cicatrisation de la 
blessure rituelle. Il existerait, selon Turner, une équivalence 
symbolique entre le sang et le sperme (également salés), 
d’une part, entre le sel et la vie sexuelle, de l’autre. Comme 
le sel est le signe métonymique de la cuisine dans ce contexte, 
la cuisson des aliments se trouve assimilée, une fois de plus, 
à la sexualité. L'une et l’autre sont frappées d’interdit pen- 
dant la période de réclusion. Mais seule la sexualité peut être 
réellement suspendue; l’alimentation ne peut l'être que sym- 
boliquement, par l'élimination du sel. Les restrictions ali- 
mentaires peuvent porter sur certaines espèces ou sur le mode 
de cuisson : privés de sel, les novices lwena ne peuvent manger 
de viande que fumée, c’est-à-dire n’ayant pas été en contact 
direct avec la flamme 8. Beaucoup d’interdits alimentaires 
imposés durant le mukanda continuent à être observés jusqu’à 
l’âge mûr; les hommes cessent alors progressivement de s’y 
astreindre. La privation de sel, en revanche, ne se prolonge 
pas au-delà de la guérison de la blessure des jeunes circoncis 
chez les Ndembu et les Tshokwe 4. Cette cuisine restreinte 
est aussi de caractère pré-culturel : chez les Mbunda, les 
aliments sont servis aux novices sur des feuilles; ils ne peuvent 
se servir de plats véritables qu'après «la nuit de la genette » 
qui marque la levée partielle des interdits 5. 

Notre code rituélique s'enrichit donc de nouvelles opposi- 
tions, qui figurent aussi dans le mungonge : 


. Vrydagh, 1969, p. 58. 

. Turner, 1967, pp. 234-235. 

. Delille, 1930, p. 853. 

. Turner, 1967, p. 234; Borgonjon, 1945, p. 50. 
. Vrydagh, 1969, pp. 62 et 73. 
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absence de soleil | soleil 
privations alimentaires / abondance de vivres 


Approfondissons le symbolisme du feu dans cette perspec- 
tive comparative. Chez les Ndembu, le premier soir du 
mukanda, au moment précis où le soleil se couche, le maître des 
cérémonies allume un feu rituel à l'endroit où les parents des 
novices se sont réunis 1. Ce feu du mukanda brûlera nuit et jour 
jusqu’à ce que la loge-dortoir construite pour les jeunes gens 
soit elle-même livrée aux flammes. C’est là que les mères des 
novices préparent obligatoirement la nourriture de leurs fils 
reclus ?, Ce feu permanent allumé au soleil couchant, le pre- 
mier soir de la retraite, ce foyer source lointaine de vie et de 
nourriture, brûlera jusqu’à l'aube du dernier jour; en effet le 
dortoir des jeunes gens est détruit par le feu au moment où se 
lève l'étoile du matin 3. Ce feu rituel allumé lors d’un coucher 
de soleil relaie donc l'astre du jour pendant la durée d’une 
très longue nuit qui s’étend sur plusieurs semaines. Il est très 
précisément le soleil nocturne, c’est-à-dire Vénus elle-même, Le 
temps qui se déroule entre ce crépuscule et cette aube est tout 
compte fait analogue à la nuit du mungonge à laquelle la 
torche de Vénus met fin. Étoile du soir et du matin, annonçant 
respectivement la disparition et la résurrection du soleil, 
Vénus préside donc sous la forme du feu aux deux rituels clés de 
la civilisation lunda. Dans les deux cas le temps de la 
mort initiatique et de la faim est assimilé à la nuit. Au cours 
de la longue épreuve du mukanda, le feu permanent de Vénus, 
qui est aussi feu de cuisine, protège les novices. Dans cette 
perspective, Vénus fait véritablement figure de répondant 
céleste du feu domestique : ce feu nocturne lointain, médiateur 
entre le crépuscule et l’aube, est à la fois promesse de nourri- 
ture et garantie de résurrection. De même l’apparition de la 
torche de Vénus dans le mungonge pende annonce le soleil et 
les ripailles rituelles. Mais tout au long de l'épreuve initiatique 
du mukanda, les mères ndembu ne préparent qu’une cuisine 
affadie, comparable à la lumière affaiblie du soleil que Vénus 
maintient dans le ciel de la lune-hyène. 


I. Turner, 1967, p. 207. 
2. Idem. 
3. Idem, p. 256. 
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On notera que le terme «feu» désigne (par métonymie) 
l'initiation tout entière chez les Lunda 1. Le feu du mukanda 
où cuisinent les mères se trouve évidemment à l'extérieur du 
campement : il marque chez les Ndembulalimite que ne peuvent 
franchir les garçons non circoncis, ou les femmes à l’époque de 
leurs règles 2. Mais il existe aussi un feu rituel à l’intérieur du 
monde initiatique : c’est auprès de celui-ci que les novices 
reçoivent les instructions des aînés; il est appelé lwowa 8. 
Dans toutel’aire culturelle lunda ce terme appartient au vocabu- 
laire ésotérique et il ne peut être utilisé devant les femmes 4, 
White affirme en outre que le feu /wowa ne peut servir à la 
cuisson des aliments et qu’il est interdit d'y prélever un 
brandon ou d’y brûler quoi que ce soit 5. Il est clair que le 
feu des mères et le feu /wowa forment chez les Ndembu un 
système d'opposition : 


feu du mukanda | feu lwowa 
extérieur | intérieur 
cuisine | non cuisine 


Le premier feu étant associé à Vénus, l’on peut théoriquement 
déduire que le second est le substitut du soleil. En effet, sa 
seule fonction, réchauffer, est semblable à celle de l’astre du 
jour. Or celui-ci est théoriquement absent puisque les novices 
lui tournent le dos. 

Les Ndembu, comme les Lunda, ne connaissent qu’un seul 
feu Jwowa. Mais il arrive que celui-ci se dédouble à son tour : 
dans la plupart des autres tribus, un second lwowa est aménagé 
à l’intérieur de la loge. Dans ce cas le premier (situé à l’exté- 
rieur mais dans les limites du campement) est dit féminin et 
le second masculin 6, Il semble que les tribus qui pratiquent cet 
usage ignorent le feu collectif des mères. En effet chez les 
Tshokwe comme chez les Old Mbunda, c’est une vieille femme 
stérile qui est chargée de préparer la nourriture des jeunes 


. Turner, 1953, p. 10. 
. Idem, 1967, p. 200. 
. Idem, p. 230. 

. White, 1953, p. 48. 
. Idem. 

. Idem. 
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gens reclus 1; pour qu'elle puisse accomplir sa mission, les 
Tshokwe aménagent pour elle une hutte provisoire dans un 
enclos à proximité du village?. Mais dans d’autres groupes cette 
vieille femme est seulement la gardienne du foyer où les mères 
viennent cuire la nourriture de leurs enfants 3. Ce feu constitue 
en tout cas lerelaisculinaire obligé entre le village et le campe- 
ment. Tout se passe donc comme si le feu Zwowa se dédoublait 
là où la cuisine était confiée, en partie ou en totalité, à une 
femme qui se situe au-delà de la sexualité (et même de la 
féminité). C’est alors que l’on voit la dichotomie feu masculin 
non culinaire|feu féminin de cuisine se reproduire à l’intérieur 
même du campement : le foyer allumé dans la loge est mascu- 
lin, le feu qui brûle en dehors de l'abri est féminin. Celui-ci 
reprend en charge une partie au moins des caractéristiques 
du feu de cuisine collectif des mères, propre aux Ndembu : 
dans les campements tshokwe, il doit brûler en permanence; 
s’il arrivait qu'il s’éteignît, il devrait être rallumé au moyen 
d'un brandon provenant du foyer de la vieille cuisinière sté- 
rile 4 Un auteur aussi bien informé que Borgonjon affirme 
qu'on y cuit des aliments 5, Cependant ce feu lwowa demeure 
l'objet de restrictions importantes : il est interdit de l’enjamber, 
de manger des aliments que l’on aurait tendus par-dessus la 
flamme; la cendre ne peut jamais en être évacuée 6. 

Tout ceci suggère que le feu Zwowa dit féminin, lorsqu'il 
existe, se substitue au feu des mères propre au rituel lunda- 
ndembu et qu’il représente Vénus au même titre que lui. On 
aimerait en savoir davantage dès lors sur le feu de cuisine 
rituel de la vieille femme stérile. Nous ne possédons à ma 
connaissance qu’une seule indication à ce sujet; elle provient 
des Tshokwe où elle a été recueillie par Borgonjon : ce feu 
de cuisine, loin de brûler en permanence comme le feu collectif 
des mères ndembu, est, au contraire, étouffé après chaque 
cuisson : en effet il doit être alimenté pendant toute la durée 


1. Bastin, 1961, vol. 1, p. 128; Vrydagh, 1969, p. 60; Borgonjon, 1945, 
p- 61. 

2. Bastin, 19617, vol. 1, pp. 52 et 128. 

3. White, 1953, p. 46. 

4. Borgonjon, 1945, p. 22. 

5. Idem, p. 22. « Chacun peut manger ce qui est cuit sur le feu lwowa » 
(traduit du néerlandais). 

6. Idem. 
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de la retraite par un tronc d’arbre unique, d’un seul tenant si 
Pon peut dire 1. Associé à la stérilité définitive, ce feu sans 
cesse interrompu n'est plus apte à signifier la lumière de 
Vénus, réplique féminine du soleil dans le ciel nocturne. Nous 
comprenons mieux de cette façon pourquoi Vénus est connotée 
à l’intérieur même du campement par un dédoublement 
féminin du feu /wowa. Le système de ces transformations se 
laisse aisément définir : 


Ndembu : Tshokwe : 

cuisine faite par les mères cuisine faite par une « grand- 

provisoirement stériles mère» définitivement stérile 

(cessant d’avoir des relations 

sexuelles) 

feu de cuisine rituel perma- feu de cuisine rituel intermit- 

nent tent; combustible unique et 
permanent 

feu wowa unique feu lwowa dédoublé 


(masculin et féminin) 


Les cendres du feu /wowa extérieur ne sont jamais éliminées : 
elles s'accumulent jusqu’à former un tas de plusieurs mètres de 
long chez les Lunda-Lwena qui le qualifient de wutu ?. Delille 
ajoute cette information, dont on ne saurait assez apprécier 
le prix pour notre enquête : c'est devant cet amoncellement 
de cendres que les novices lunda et lwena, assis en rang, les 
jambes croisées, entonnent avant et après chaque repas Ze 
chant de l'arc-en-ciel et de la pluie en faisant tournoyer les 
bras : « L’arc-en-ciel (Nkongolo) est parti, la pluie tombe, 
allons-nous-en 5. » 

Qu'est-ce à dire? Observons d’abord que, selon White, les 
Lunda ne connaissent comme les Ndembu qu’un feu Zwowa 
unique. C'est auprès de ce feu que les novices lunda-lwena 
saluent le lever et le coucher de l'astre 4. Voici qu’au même 


. Borgonjon, 1945, p. 61. 

. Delille, 1930, p. 857; Borgonjon, p. 22. 
. Delille, 1930, p. 857. 

. Idem. 
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endroit ils évoquent la succession des saisons en utilisant un 
code qui nous est désormais familier : l’arc-en-ciel signifie en 
effet le temps sec. Le changement cosmogonique auquel il est 
fait allusion (le retour de la pluie) est purement imaginaire : 
les novices manifestent leur désir de quitter au plus vite len- 
clos où règnent symboliquement la nuit et la sécheresse. 
Ce détour inattendu confirme le code de M 27, où l'oiseau 
crépusculaire annonce l’une et l’autre. Comme nous l’avions 
déjà supposé, le lever du jour est donc homologue, sur 
l'axe de la périodicité courte, au retour de la pluie. 
Cette interprétation, quelque hypothétique qu’elle demeure, 
a le mérite d’être cohérente avec le symbolisme royal 
lunda qui fait du Mwata Yamvo le maître du soleil et 
de la foudre. Le mythe cosmogonique des Lunda, récolté 
par Roelandts dans le territoire de Kahemba (M 26), se 
fonde, on s’en souviendra, sur la même dialectique : le 
serpent arc-en-ciel Tianza Ngombe règne sur les eaux ter- 
restres; le tonnerre Nzashi est le maître du firmament. La 
pluie et le soleil relèvent de l'autorité de celui-ci. Lorsque 
Tianza Ngombe l'envoie au ciel, il précise en ces termes sa 
mission : « Va au firmament, ainsi tu pourras verser la pluie 
bienfaisante; que le soleil t’accompagne afin qu’il réchauffe les 
bras et les jambes de mes enfants 1. » Une variante presque 
identique a été recueillie par Lima chez les Tshokwe. Ce récit 
précise que le soleil comme les étoiles sont des feux de Nzanji, 
le Tonnerre, dont l'urine est la pluie ?. Si le feu de cuisine est 
bien vénusien comme le suggère notre analyse précédente, il 
aurait la même origine que la foudre qui entraîne l’eau céleste 
dans son sillage. Ce feu bénéfique est expressément donné à 
voir dans le mungonge pende. Dans l’aire lunda, conformé- 
ment au mythe cosmogonique, le mungonge fait intervenir 
l’arc-en-ciel en personne (Vikongolu) : le souffle de ce per- 
sonnage redoutable, dont le corps est entièrement recouvert de 
raies blanches et rouges alternées, est mortel’. Or, le mukanda 
donne l’arc-en-ciel en opposition à la pluie. Le code précé- 
demment établi se confirme donc, tout en s’enrichissant. 


1. Roelandts, 1936, inédit cité par Bastin, 1966, p. XVI. 
2. Lima, 1969, p. 38. 
3. White, 1954, p. III. 
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ciel terre 


jour nuit 

Soleil Vénus Lune 

Tonnerre Serpent arc-en-ciel 
saison des pluies saison sèche 
nourriture feu de cuisine faim 


A côté de Vénus, déjà présent dans le rituel mungonge 
comme présence de la lumière solaire dans la nuit, un second 
terme médiateur entre le ciel et la terre fait son apparition : 
le feu de cuisine qui s'interpose entre la faim (associée à la 
nuit) et la réplétion; il est l'aspect diurne et terrestre de 
Vénus. La seule contradiction du système est le fait que la 
lune est associée à la terre, alors que sa lumière provient, 
selon le mythe tshokwe, du feu du Tonnerre, comme celle de 
tous les autres luminaires célestes. L'absence quasi complète 
d'information relative à la mythologie lunaire dans l'aire 
lunda nous empêche d’entrevoir actuellement la solution de 
cette énigme. Un conte rapporté par Baumann, et dont nous 
connaissons déjà la version luba (M 5), décrit cependant le 
conflit entre l’astre du jour et l’astre de la nuit; celui-ci repro- 
duit, sous une forme affaiblie, l'opposition lumière/obscurité. 


M 31, TSHOKWE : QUERELLE DU SOLEIL ET DE LA 
LUNE (Baumann !). 


Le soleil et la lune prétendaient chacun être le seul à possé- 
der la connaissance. Le soleil se fâcha et couvrit de boue la 
lune qui devint noire. Depuis lors elle ne donne qu’une faible 
lumière la nuit alors que le soleil est éblouissant. 


Où l'on retrouve la genette. 


Sur le chemin du retour au village, entre la nuit initiatique 
et le jour, une vieille connaissance nous attend : la genette 
(thimba). Sa peau tachetée connotait dans le mythe kuba de 


1. Baumann, 1935, p. 232. 
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Woot l'alternance de la lumière et de l'obscurité (voir p. 173). 
Voici qu’elle donne son nom à la nuit où l’on célèbre la guéri- 
son de tous les nouveaux circoncis chez les Old Mbunda +. Au 
crépuscule les hommes lancent la formule rituelle : « la genette 
a grimpé sur l'arbre munjongolo » (Diospyros batocana). 

Les informateurs de Vrydagh disent que la genette sym- 
bolise la condition nouvelle des initiés eux-mêmes car cet 
animal ne grimpe pas aux arbres avant d’avoir atteint l’âge 
adulte. Par ailleurs, la métaphore signifie aussi que les relations 
sexuelles ne sont plus frappées d’interdit au village pour les 
parents des novices. Le commentaire utilisé pour rendre ce 
sens figuré est particulièrement suggestif : la genette ramène 
la chaleur au village où l’on s’efforçait de maintenir la vie à une 
température fraîche (life was kept to its coolest) afin de faciliter 
la guérison des blessures infligées aux jeunes gens. Dans ce 
code rhétorique, la chaleur exprime la vie sexuelle et la frai- 
cheur l’abstinence. Or, il est évident que le premier terme 
s'inscrit du côté du soleil. La genette est donc médiatrice 
entre la nuit (où les novices sont plongés) et le jour. La nuit de 
réjouissance, qu’inaugure au crépuscule le chant de la genette, 
ne s’achève qu’à l'aube ?. 

Dans les groupes voisins, les nouveaux circoncis se hissent 
tour à tour sur le toit de la loge pour lancer le cri rituel : « la 
genette a grimpé è». Ils se trouvent ainsi en position élevée, 
associés au ciel, à la lumière et à la vie si l’on applique le code du 
mungonge, dont on a vu qu'il est rigoureusement semblable à 
celui du mukanda. Or il se fait que la genette est évoquée dans 
le long chant d'introduction que lance le maître des cérémonies 
dans le mungonge pende : « La genette à la courte queue laisse 
son enfant dans le trou d’un arbre 4. » Cette formule se réfère 
à un trait éthologique de cet animal dont la descendance, 
dit-on, ne s'éteint jamais parce qu'il «laisse toujours un 
rejeton en sécurité dans le trou d’un arbre 5». La genette 
connote donc chez les Pende l’idée de survie, sinon d’immor- 
talité, alors qu’elle exprime la résurrection des jeunes gens et 


. Vrydagh, 1969, pp. 71-72. 
Idem, p. 72. 

. White, 1953, p. 51. 

. Sousberghe, L. de, 1956, p. 33. 
. Idem, 1956, p. 31. 
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l'activité sexuelle chez les Old Mbunda. D’une manière ou de 
l'autre cet animal cosmique se trouve situé sans équivoque du 
côté de la vie et même de la vitalité. Il intervient dans le 
rituel tshokwe où il porte le nom de shimba (que Borgonjon 
traduit probablement à tort par civette). Le chant qui lui est 
consacré est d’une fidélité exemplaire au code cosmogonique 
que nous avons découvert précédemment dans la geste de 
Woot : lorsque les nouveaux initiés reviennent au village, ils 
chantent : « Le shimba est tacheté 1, » Si le pelage ocelé de 
l'animal a retenu l’attention des Tshokwe, c’est qu’ils y voient, 
comme les Kuba mythiques plongés dans l'obscurité de 
l'éclipse, une peau de lumière et d’obscurité, apte à signifier 
l'alternance de la nuit maléfique et du jour bénéfique. Le lende- 
main de la « nuit de la genette », les novices mbunda ne sont 
plus tenus de vivre perpétuellement à l'ombre, bien qu'ils 
continuent à respecter l'interdit du soleil 2, 


Cuisine, cosmos et bruit. 


L'enclos initiatique est totalement isolé du village et il n'ya 
pas de passage entre le monde de la cuisine et celui de la non- 
cuisine : personne ne peut franchir l'arche de branchages 
(mukeleko) qui marque dans tous les groupes la limite du 
campement; l'on y jette une portion de la nourriture apportée 
du village avant de la livrer aux novices. Si par inadvertance, 
le porteur passait sous l'arche, le repas ne pourrait avoir lieu 8 
Nous interpréterons ce rite comme une figure métonymique : 
il s’agit de sacrifier une partie (de la cuisine théoriquement 
interdite) pour sauver le tout. Vrydagh a noté les mêmes 
restrictions chez les Old Mbunda : personne ne peut passer 
sous l'arche initiatique, lieu de transfert de la nourriture du 
village au camp; on y abandonne une part de celle-ci 4, 

En consultant les diagrammes publiés par Turner, 
l'on remarque que les Ndembu construisent cette arche à 
mi-chemin du feu des mères (extérieur) et du feu des novices 
(intérieur), marquant ainsi très nettement leur disjonction. 


1. Borgonjon, 1945, p. 70. 
2. Vrydagh, 1969, pp. 66-67. 
3. White, 1953, p. 48. 

4. Vrydagh, 1959, p. 57. 
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Les femmes ne peuvent franchir ce portique où sont accro- 
chés les vêtements dont les novices se sont dépouillés et qu’ils 
ne porteront jamais plus 1. Il est aisé de comprendre que ce 
seuil trompeur, lieu de non-passage, supprime toute commu- 
nication entre le passé et le futur, l'enfance et la virilité. Maïs 
l'arche sépare aussi le jour et la nuit, l’homme et la femme, 
le feu féminin de Vénus, promesse de nourriture et de vie, 
et le feu masculin solaire 2, 

Selon la tradition ancienne, à laquelle la plupart des tribus 
se conforment toujours, et dont les Ndembu ont gardé 
le souvenir, les restes des repas disparaissent mystérieu- 
sement du campement 3. Chez les Old Mbunda, les novices 
chantent d’une voix forte tandis qu’un gardien fait plusieurs 
fois le tour de l’enclos en emportant les reliefs; il disparaît 
finalement dans la loge et jette les déchets par la fenêtre 
(mdambala) située à l’ouest 4, 

Le chant doit couvrir le bruit que fait la nourriture en tom- 
bant au sol. On notera avec intérêt que les novices ne peuvent 
jamais tourner le regard vers la fenêtre ndambala; c’est pour- 
quoi, selon Vrydagh, ils sont tenus de quitter la loge avant 
l'aube et d'y rentrer après le coucher du soleil 5. Cette nou- 
velle association entre le cycle alimentaire et le cours du soleil 
intrigue. Envisageant les tribus voisines, White signale que la 
loge initiatique est pourvue d’un lieu d'évacuation des déchets 
(ndambi), interdit aux regards. Mais il omet d’en préciser la 
localisation; il interprète le ndambi comme le symbole de 
l'enfance révolue des novices 6. L'on sent bien qu'il s’agit là 
d'une explication partielle, relevant du code sociologique, 
le seul qui ait jamais, à vrai dire, intéressé les chercheurs 
britanniques se réclamant du fonctionnalisme. Delille de son 
côté mentionne l'existence de la fenêtre ndambi chez les 
Lwena 7. 


1. Turner, 1967, p. 213 et Diagrammes 7 et 8. 

2. Turner, qui reconnaît le caractère fragmentaire de sa description, ne 
précise pas s’il est interdit aux porteurs de nourriture de passer sous l’arche 
qui barre l'entrée du sentier. 

3. Vrydagh, 1969, p. 62; White, 1953, p. 48; Turner, 1967, p. 238. 

4. Vrydagh, 1969, p. 62. 

5. Idem. 

6. White, 1953, p. 48. 

7. Delille, 1930, p. 856. 


262 Mythes et rites bantous 


Comment ne pas être frappés du fait que les déchets alimen- 
taires disparaissant à l’ouest relèvent de la même catégorie 
symbolique que le soleil couchant? La nuit est associée à 
l'absence de nourriture et à la faim alors que la lumière 
solaire signifie plénitude de vie et réplétion. En saluant le 
soleil chaque matin, les novices mbunda ne se plaignent- 
ils pas précisément d’être affamés 1? La fenêtre ndambala, 
lieu interdit, est ouverture sur la pourriture (des aliments) et 
la mort (des hommes). 

Mais pourquoi faut-il chanter bruyamment lors de l’éva- 
cuation des reliefs du repas? Cette attitude rituelle n’est qu’un 
des éléments d’un code acoustique complexe, dont la fonction 
est littéralement d’orchestrer le symbolisme cosmogonique. 
Une fois encore, l'information la plus riche provient des Old 
Mbunda (Vrydagh). Expulsés de la loge initiatique avant 
l'aube, les novices entrechoquent des bâtons (de mort, assi- 
milés à des os) à l’instar de l'oiseau ntumba kambungu qui 
agite très rapidement ses ailes pour « tirer le soleil ». Ce bruit 
rituel appelle donc l'éclat et la chaleur du soleil. Mais il 
accompagne aussi une demande de nourriture formulée en ces 
termes : 


« Grand-mère au repas du matin 
Je mange, j'ai dormi affamé 
Je mange rapidement le repas du matin ? ». 


La grand-mère évoquée ici est la vieille cuisinière stérile qui 
prépare un léger porridge sans sel, petit déjeuner de régime. 
Le soleil, significativement associé à la nourriture est, comme 
la cuisine, l’objet de restrictions pour les novices qui ne peuvent 
le regarder en face. Les battoirs que ceux-ci manipulent avant 
son lever méritent donc d’être considérés comme des « instru- 
ments des ténèbres » au sens que Lévi-Strauss accorde à cette 
expression : dans l’ancien monde comme en Amérique, des 
bruiteurs de types divers saluent à la fois la disette (réelle ou 
instaurée) et un changement de saison 3. Le lecteur de Du 
miel aux cendres se souviendra notamment des restrictions 

1. Vrydagh, 1969, p. 59. 

2. Idem. 

3. Lévi-Strauss, 1966, 4° partie. 
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culinaires du Carême dont l'abolition est marquée par le caril- 
lonnement des cloches de Pâques. Celles-ci demeurent muettes 
pendant les derniers jours de la semaine sainte; le folklore 
européen atteste que divers instruments entrechoqués se 
substituent alors à elles, tant à l’église qu’à l'extérieur !. 
Lévi-Strauss note à ce propos que les «instruments des 
ténèbres » accompagnent l'ultime période du Carême, c'est- 
à-dire celle où, ayant duré le plus longtemps, sa rigueur 
atteint un paroxysme ? ». C’est le moment aussi où l’on éteint 
les lumières dans l’église (et même jadis, si l’on en croit Frazer, 
tous les feux domestiques). Le problème des références cos- 
miques et alimentaires des symboles acoustiques s'impose à 
l'attention lorsqu'on écoute attentivement les bruits insolites 
que réalisent en divers moments les acteurs du mukanda 
privés de sel et de soleil, plongés dans les ténèbres de la mort 
initiatique. 


1° les novices mbunda entrechoquent leurs bâtons rituels 
(mingongi) chaque matin dans un climat d’angoisse pour 
mettre fin à l'obscurité (en imitant musicalement les batte- 
ments d’aile de l’oiseau ntumba kambungu qui « tire » le soleil) 
et obtenir un maigre repas. Ils chantent : 


Notre soleil vient d'apparaître 
Vient d'apparaître, nous mangeons 
Vient d'apparaître, les aînés vont nous battre è. 


Ils reçoivent alors, en effet, des coups de pied. Nous pouvons 
comprendre à présent pourquoi l’oiseau ntumba kambungu est 
qualifié de «rouge de mensonges 4 » : le claquement de ses 
ailes est censé ramener la lumière du jour, mais le campement 
reste plongé dans l'obscurité. Nous avons précédemment déjà 
comparé cet oiseau trompeur au vautour mangeur de noix de 
palmes du mungonge pende qui devait ramener aux hommes 
la couleur blanche et qui ne put leur offrir que la couleur 
rouge, qui connote la guerre. Le plumage noir et blanc de ce 


1. Lévi-Strauss, 1966, pp. 348-340, 
2. Idem, p. 352. 

3. Vrydagh, 1960, p. 59. 

4. Idem, p. 58. 
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vautour (Gypohierax angolensis), comme celui du passereau 
évoqué dans le chant des nouveaux circoncis, comporte en effet 
quelques plumes rouges (voir p. 251). Le ntumba kambungu 
(Saxicola torquata) du mukanda comme le vautour mythique 
du mungonge sont donc des oiseaux trompeurs; messagers de 
lumière, ils n’apportent aux hommes que le sang du meurtre 
ou de la circoncision. 

Peu avant le crépuscule, les novices mbunda saluent de la 
même façon bruyante le départ du soleil qui se couche « avec 
les esprits des morts »; Vrydagh ne précise pas si l’entrecho- 
quement des bâtons rituels accompagne à nouveau leur chant; 
il note en revanche l’utilisation des battoirs au cours des 
chants nocturnes 1, 

2° Un autre instrument des ténèbres résonne le surlende- 
main de la « nuit de la genette », annonçant aux villageois que 
les novices vont quitter l’enclos et prendre leur premier bain 2. 
Cette fois l’un des gardiens frappe une écorce avec des bâtons. 
Le bruit ainsi obtenu (liula) réveille le village à l'aube; le 
camp est demeuré silencieux tout au long de la journée précé- 
dente et les mères des novices sont anxieuses car on leur a dit 
que leur enfant a été dévoré par un monstre cannibale. A, 
l’appel Ziula, les jeunes gens se dirigent vers la rivière, tandis 
que les mères, contenues tant bien que mal par les gardiens, 
s'efforcent de rejoindre leur enfant respectif. Après le bain 
rituel et cette prise de contact clandestine avec l'univers 
féminin, les novices ne sont plus confinés dans le campement, 
bien qu'ils vivent en marge du village pendant plusieurs 
semaines encore. La phase la plus rigoureuse de l'initiation est 
terminée 3. 

L'appel liula est apparemment un bruit plus sourd que 
celui qui est produit par l’entrechoquement des bâtons 
mingongi. Aussi bien assume-t-il une autre fonction : c’est 
le premier signe de vie émanant du campement après une 
journée et une nuit de silence, correspondant à la véritable 
mort initiatique des novices; tous les autres soirs, ceux-ci 
communiquaient à distance avec le groupe des mères réunies 
aux confins des villages : elles accueillaient par des clameurs 


1. Vrydagh, 1960, p. 67. 
2. Idem, p. 72. 
3. Idem, pp. 72-73. 
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de joie les chants lointains que rythmaient les mingongi. 
Le liula rétablit la communication interrompue : il annonce 
la résurrection des novices et semble inviter les mères à 
rejoindre leur fils à la rivière; Vrydagh ne nous apprend-il 
pas que certaines femmes s’enhardissent même à toucher 
leur enfant 1. Les deux rythmes sont respectivement une 
invitation à entendre (mingongi) et à voir (liula). Dans les 
deux cas, ces instruments des ténèbres rétablissent une 
conjonction plus ou moins discrète, entre les mères et les fils 
séparés les uns des autres. 

3° L’organologie rituelle du mukanda comporte un troisième 
instrument chez les Mbunda, le rhombe (ndumbu) qui assume, 
comme en bien d’autres endroits du monde, une fonction 
disjonctrice ?. On l’entend vrombir durant la nuit aux envi- 
rons du village; au début les novices sont effrayés par ce 
bruit insolite qu’ils prennent pour la voix redoutable d’un 
ancêtre; plus tard on leur révèle sa véritable nature 3. L'usage 
du rhombe est signalé chez les Ndembu et les Tshokwe : le 
bruit qu’il émet pendant l'initiation est assimilé au rugisse- 
ment du lion 4 Observons à ce propos que Turner a vu fonc- 
tionner l'instrument de jour chez les Ndembu, alors que 
Vrydagh ne signale que son usage nocturne chez les Mbunda 5. 
Mais il est vrai que le rhombe ndembu était manié derrière 
la loge initiatique, à l’abri des regards indiscrets. Il épouvante 
les mères car il n’est autre que la voix du monstre qui dévore 
leurs enfants 6. L'on voit bien que la fonction du rhombe 
s'oppose à celle des instruments précédents : sa fonction est 
de séparer les sexes. Lors de la danse menaçante qui précède 
la circoncision, les anciens, imitant précisément la démarche 
du lion, produisent un bruit de même nature que celui du 
rhombe en faisant vibrer la langue entre les lèvres; ce murmure 
continu est censé simuler les grognements du fauve 7. Or les 
hommess’amusent à produire le mêmeson lorsqu'ils apprennent 


. Vrydagh, 1969, p. 67. 

Lévi-Strauss, 1966, pp. 354-363. 

Vrydagh, 1969, p. 69. 

. Turner, 1967, p. 230; Borgonjon, 1945, p. 67. 
. Turner, 1967, pp. 224 et 230. 

. Idem, p. 231. 

. Idem, p. 193. 
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à leurs très jeunes enfants à prononcer le terme « père » 
(tata). L'on cherche ainsi à éviter que les bébés ne nomment 
d’abord la mère, ce qui serait de mauvais augure. Turner 
conclut cette intéressante leçon de langage en remarquant 
que l’on attend de l’enfant qu’il appelle son père et non sa 
mère pendant la circoncision. De cet ensemble concordant 
de faits, l'on peut conclure que le murmure rituel a pour 
fonction de séparer les sexes, de créer une société purement 
masculine. Il doit être assimilé au rhombe proprement dit 
puisqu'il prépare le rugissement du lion auquel cet instrument 
est expressément identifié. 

Rhombe et instruments cognés s'opposent donc au sein 
d’un schème rituel dont Lévi-Strauss a démontré l'existence 
chez les Amérindiens 1, Les faits acoustiques se laissent 
ordonner de la manière suivante : 


Battoirs entrechoqués : instruments de l'au-delà (équivalant 
(mingongi) à des ossements) entretenant une commu- 
nication à distance avec les mères qui 
sont invitées à écouter et à répondre 

bruyamment. 


Battoirs sur écorce : rompt le silence qui marque la « mort » 
(liula) des novices, rétablit le contact clan- 
destin avec les mères. 


Rhombe : voix du monstre qui sépare les novices 
de leurs mères ou les « dévore ». 


Le rhombe réduit donc au silence les novices qui manipulent 
les mingongi, instruments des ténèbres. Peut-on développer 
ce contraste et attribuer des références cosmogoniques au 
code acoustique? Les mingongi et le liula résonnent dans la 
nuit initiatique où ils s'efforcent (sans y parvenir) de restaurer 
le jour, la cuisine, la communication avec les femmes, alors 
que le vrombissement continu du rhombe livre les jeunes 
gens à la nuit et à la mort; il inverse aussi la thématique de 
la cuisine dans la mesure où les novices sont censés servir de 
nourriture (crue) à un monstre cannibale imaginaire ou à 
un lion. 

Comparons cette problématique au code acoustique de 


1. Lévi-Strauss, 1966, pp. 361-363. 
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l'initiation kuba esquissé précédemment; nous constatons 
qu'il ne diffère guère de celui que nous venons de découvrir 
chez les Mbunda. L'un des mythes fondateurs de l'institution 
(M xx) fait du rhombe un instrument disjoncteur : il sépare 
la mère et le fils. Un équivalent acoustique du rhombe, le 
tambour à friction, résonne dans le tunnel initiatique où les 
novices meurent rituellement pour renaître dans un univers 
froid, comparable à celui où se meuvent les novices mbunda. 
Le bruit du tambour à friction est assimilé au cri du léopard, 
qui dans le mythe (M 10) réveille Woot au moment où le 
messager de Mweel arrive près de lui, alors que la nuit règne 
sur le monde. Dans les trois cas, le rhombe (ou l’un ou l’autre 
équivalent) se situe du côté de la mort et/ou de la nuit. Les 
Kuba connaissent aussi un «instrument des ténèbres » du 
second type : un battoir au bruit discontinu. Il s’agit de la 
racine ngoontsh dont les novices battent le sol lorsqu'ils 
traversent le village tels des fantômes après la mort initiatique 
(voir p. 140). La danse qu’ils exécutent alors symbolise explici- 
tement la séparation complète du village; les novices se 
serviraient de la racine ngoontsh pour battre les femmes qui 
s'approcheraient d’eux t. Il est néanmoins remarquable que 
cet instrument, dont nous avons souligné précédemment le 
caractère phallique, serve aussi aux novices de moyen de 
communication discret avec les mères. Quelques jours plus 
tard en effet, ils surgissent à nouveau un matin au village 
pour danser et chanter sur la place publique; lorsqu'ils sont 
fatigués ils se retirent en dehors du village et se mettent à 
frapper le sol avec la racine ngoonish selon un certain rythme; 
les mères apportent alors de la nourriture à quelque distance 
de l'endroit où ils se trouvent 2. Au cours de la danse de 
séparation, les battoirs #goontsh assument clairement la même 
fonction d'appel culinaire : ici aussi, les mères offrent des 
aliments à leurs enfants qui sont censés entreprendre un long 
et dangereux voyage vers l’est, dans la nuit initiatique ë. 
A la conjonction discrète que provoquent les battoirs s'oppose, 
dans le même contexte, le tambour à friction disjoncteur que 
manient les instructeurs : Vansina dit explicitement que cet 


1. Vansina, 1955, p. 148. 
2. Idem, p. 143. 
3. Idem ,p. 142. 
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instrument (équivalent au rhombe) « couvre la marche » des 
novices, décourageant ceux (celles, plus précisément) qui 
voudraient les suivre. L’on se souviendra aussi qu’au cours 
de la retraite initiatique, les novices sont séparés de la cuisine 
féminine : il leur est interdit de manger des légumes. En 
revanche ils sont nourris par leur père qui dérobe à sa propre 
femme des poulets à l'intention de leur fils reclus. 

Les battoirs ngoontsh, comme les bâtons mingongi chez les 
Mbunda, remplissent donc, contrairement au rhombe, une 
fonction positive : ils provoquent un apport de nourriture 
féminine, tout en maintenant séparés la femme nourricière 
et l'homme. Cet appel cogné se retrouve dans le mythe (M 10) : 
lorsque le premier messager de Mweel, le chien Bondo, se 
présente devant Woot, il se heurte à un rocher dont il frappe 
la paroi pour s’annoncer, sollicitant le retour de la lumière 
solaire. Le même type de bruit, discontinu, souligne dans les 
deux cas la séparation physique, tout en amorçant un dialogue 
dont la finalité est tantôt la nourriture (rite), tantôt le soleil 
(mythe). Notre analyse du rituel mukanda nous a déjà fami- 
liarisé avec cette double connotation. Le chien Bondo cepen- 
dant aurait dû s'abstenir de manger la viande remise par 
Woot pour que le soleil brille à nouveau. L’on vérifie à nou- 
veau qu'une privation alimentaire est le prix payé pour le 
retour du soleil. Cette alternance des jours et des nuits se 
trouve codée précisément par la peau de genette qui recouvre 
le don de Woot. i 

Retrouvons-nous chez les Kuba la dialectique cosmogonique 
du rhombe et des instruments cognés? Il semble que l’on 
puisse répondre affirmativement. Cet équivalent du rhombe 
qu'est le tambour à friction dans le rituel (ou le cri du léopard 
dans le mythe) salue la substitution de la nuit au règne alter- 
natif de la lumière et de l'obscurité, alors que le bruit de 
l'instrument ngoontsh (qui est un battoir) accompagne la 
quête du soleil dans la nuit symbolique. L'opposition entre 
les deux instruments des ténèbres s'enrichit même d’une 
dimension nouvelle chez les Kuba. Le rhombe ou le tambour 
à friction est censé appartenir au règne naturel puisque le 
vrombissement qu'il émet est identifié au cri du léopard 
alors que la racine ngoontsh représente le bâton du métier 
à tisser, symbole par excellence de la culture. 
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Tambour à friction racine ngoontsh 

objet fabriqué symbolisant la objet naturel symbolisant 
violence naturelle l’ordre culturel 

bruit continu bruit discontinu 


cri du léopard qui dévore quête de nourriture 
l’homme 


mort vie 


4° Les Ndembu introduisent un quatrième élément dans 
le code acoustique de l'initiation : des tambours. Ces instru- 
ments rythment la danse des circonciseurs le premier soir, 
lorsque le feu rituel a été allumé au crépuscule : les futurs 
circoncis se juchent alors précipitamment sur les épaules de 
leur père et se bouchent les oreilles +. Turner n’explique en 
rien cette interdiction d'entendre. Le bruit dangereux (en 
cette occurrence) du tambour se situe évidemment du côté 
de la terre et de la nuit, par opposition au ciel et à la lumière, 
conformément au code général (voir p. 258). Dans ce contexte 
rituel, il annonce, comme le rhombe, le passage de l'alternance 
du jour et de la nuit au règne exclusif de celle-ci. L'on trouve 
un trait sonore équivalent dans le mungonge lunda, mais 
ici la lumière de Vénus jaillit au crépuscule du tambour 
même qui inaugure la redoutable nuit initiatique; un charbon 
de bois incandescent est introduit subrepticement dans lins- 
trument en même temps que des brindilles sèches; en le 
frappant, les tambourineurs ravivent le tison dont la flamme 
sera transférée au grand feu qui est dit « dérobé au village ?. ». 
Cet événement, qui terrorise l’assistance, coïncide avec la 
danse au cours de laquelle les initiés imitent les oiseaux crépus- 
culaires de M 27, dont nous avons montré qu'ils connotent 
l'étoile du soir (voir p. 235). Par cet artifice, le feu que sus- 
citent les roulements du tambour est directement associé à 


1. Turner, 1967, p. 207. 
2. Crine-Mavar, 1963, p. 95. 
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Vénus. La description de Crine-Mavar, cependant, n'indique 
pas si les néophytes doivent se boucher les oreilles en présence 
de ce vacarme, comme les futurs circoncis ndembu dans le 
premier cas. 

5° Chez les Mbunda, qui conservent une tradition ancienne, 
un autre bruit, à peine perceptible celui-là, est frappé d'inter- 
dit pendant la retraite initiatique : le bruit léger que font en 
tombant à terre les déchets de nourriture évacués par la 
fenêtre ouest de la loge initiatique. Ce bruit fut, on s’en 
souvient, le point de départ de nos réflexions actuelles, Une 
caractéristique commune permet de grouper cette attitude 
négative envers le bruit et la précédente : l’une et l'autre ont 
quelque chose à voir avec la disparition du soleil, métaphore 
de la mort. Si les futurs initiés se réfugient en position élevée 
et se bouchent les oreilles lorsque résonne le tambour de la 
circoncision, c’est pour échapper à la terre plongée dans les 
ténèbres. Ce vacarme dangereux (équivalant au vrombisse- 
ment du rhombe) ne doit pas plus être entendu que le bruit 
léger que font en tombant à terre les déchets de cuisine 
évacués dans la direction du soleil couchant, associé aux morts. 
Mais dans le dernier cas évoqué, la menace est conjurée d’une 
façon active et non plus passive : en chantant à tue-tête 1, 
Or le chant, accompagné des battoirs mingongi, est l'activité 
par excellence des novices mbunda après le coucher du soleil, 
Comme ces instruments des ténèbres, le chant établit une 
communication à distance avec les mères. « Pas une nuit ne 
se passe, précise Vrydagh, sans que les initiés ne chantent, 
car c'est le seul moyen de faire connaître aux mères qu'ils 
sont en bonne santé ?, » A la fin de chaque refrain, les femmes 
répondent en poussant des cris perçants au village, Cet 
ensemble vocal et instrumental nocturne a donc pour fonction 
de conjurer l’état de déréliction dans lequel se trouvent les 
novices. Chants et battoirs protestent contre la disjonction de 
l'homme et de la femme, de la terre et du soleil, qu’installe le 
rhombe (ou le tambour de circoncision qu’il est dangereux 
d'entendre). 

6° Il y a lieu de distinguer ces cris de joie (réponse récur- 


1. Vrydagh, 1960, p. 62. 
2. Idem, p. 67. 
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rente des femmes mbunda aux chants nocturnes de leurs 
fils) et les clameurs démentes que les novices eux-mêmes 
poussent, chez les Ndembu, à la fin de l'initiation, lorsqu'ils 
fuient le campement livré au feu (« Everyone was madly 
shouting » 1). Cet épisode ultime a lieu à l'aube, après le lever 
de l'étoile du matin. Par leurs cris, les novices s’exhortent 
les uns les autres à détourner les yeux des flammes et à se 
cacher. Ils se jettent au sol et on les recouvre d’une natte de 
roseaux. Un type inédit de sons est mis en jeu dans cet 
ultime épisode : les parents des nouveaux initiés frappent leur 
enfant des paumes, tandis que d’autres personnes battent des 
mains. On observera que la position basse dans laquelle les 
initiés se trouvent à présent contraste avec la position éle- 
vée qu’ils occupaient au début du rituel, lorsqu'ils se réfu- 
giaient sur les épaules de leur père : 


début : fin : 

novices en position novices en position 
élevée basse 

défense d’entendre défense de voir 

le tambour le feu 


Le comportement des novices qui se jettent au sol au 
moment où le campement est livré aux flammes suggère que 
le retour du soleil appelle une précaution symétrique et 
inverse de celle qu’il fallait observer au début du rituel lorsque 
la nuit envahissait le monde pour de longs mois. « Les novices 
qui regarderaient les flammes seraient “ brûlés ” par la lèpre 
qui laisse des traces blanches sur la peau ?. » La lèpre est donc 
une maladie solaire, le produit d’une conjonction excessive 
de la terre et du soleil; l’on comprend mieux qu’elle soit si 
souvent associée, en Afrique centrale, à cet autre type de 
conjonction dangereuse et funeste qu'est l'inceste. 

En position initiale, le tambour est un instrument de mort 
comme le rhombe. En position finale, les nouveaux initiés 


1. Turner, 1967, p. 256. 
2. Idem. 


272 Mythes et rites bantous 


sont eux-mêmes battus comme des tambours pour prévenir 
une menace inverse de la précédente : la brûlure même de ce 
soleil de vie qui se rapproche enfin de la terre après la longue 
nuit qui a régné sur le camp. 

L'ensemble de ces attitudes bruyantes contraste avec le 
silence que les novices reclus doivent observer chez les 
Ndembu comme chez les Lunda-Lwena lorsqu'ils mangent 1, 
Dans le dernier cas, un seul mot prononcé suffirait à mettre 
fin au repas. Il faut se souvenir ici que la nourriture des 
novices a été cuite sur le feu symbolique de Vénus et que cette 
planète est médiatrice entre le ciel et la terre, le jour et la 
nuit. L'on peut penser dès lors que le silence imposé pendant 
le repas est l’une des conditions requises pour restaurer un 
espace-temps harmonieux, compromis par la disjonction du 
ciel lumineux et de la terre obscure. 

Concluons : les clameurs finales écartent le péril d’une 
conjonction excessive du soleil et de la terre alors que le 
silence rituel établit une médiation entre eux sous le signe 
de Vénus. Nous pouvons à présent reconstituer l’ensemble 
du code acoustique ndembu : 


rhombe : disjoint la terre et le soleil, sépare les 
sexes 


battoirs mingongi et 
chants : s'opposent à la disjonction totale de la 
terre et du soleil, de l’homme et de la 
femme 


clameurs démentes et 
utilisation des novices 
comme tambours : écartent la menace de conjonction 
brûlante entre la terre et le soleil 
au terme de la nuit initiatique 


silence : introduit la médiation de Vénus 


1. Turner, 1967, p. 247; Delille, 1930, p. 856. 
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Comparons à présent ces données avec les autres codes 
acoustiques. Si les novices kuba poussent des cris à la fin de 
l'initiation, il serait téméraire d’assimiler ces clameurs joyeuses, 
qui saluent le retour du soleil et le départ de la foudre (voir 
p- 160), aux exclamations terrifiées des novices ndembu face 
à l'incendie (solaire) du campement : « Cachez-vous, il brûle 
déjà 1! » On notera à ce propos que les codes cosmogoniques 
kuba et lunda s'opposent radicalement: dans le premier cas 
la conjonction du soleil et de la terre introduit une saison 
sèche bénéfique; dans le second, la réapparition du soleil 
accompagne le retour de la pluie bénéfique dans un univers 
qui fut voué à la nuit et à la sécheresse. C’est probablement 
pourquoi le rite ndembu met si vigoureusement l'accent sur 
la nécessité de maintenir à bonne distance ce soleil de vie 
qui menace néanmoins de brûler l'univers. 

En revanche, le code acoustique lunda (tel que nous l’avons 
déchiffré chez les Ndembu) présente de grandes affinités avec 
le code luba, où le vacarme apparaît sous la forme du charivari, 
avec la même fonction disjonctrice : ce vacarme rituel conjure 
la conjonction brûlante du ciel et de la terre que l’arc-en-ciel 
tente d'opérer sous le signe de la sécheresse, Quant au silence, 
il devient une règle générale de savoir-vivre dans l'étiquette 
des repas chez les Luba; il s'étend même ici à l’ensemble des 
opérations culinaires. Il y a lieu de penser que cette attitude 
réservée se place, comme chez les Ndembu, sous le signe de 
Vénus, au moins à la cour. En effet, nous avons émis précé- 
demment l'hypothèse que les deux épouses préposées à la 
cuisine du roi représentaient respectivement l'étoile du matin 
et l'étoile du soir (voir p. 68). La nourriture du roi sacré luba 
serait donc cuite sur un feu vénusien comme celle des nou- 
veaux circoncis dans l’aire lunda; ce feu, qui appelle le 
silence, est doublement médiateur entre le ciel et la terre : 
il fut apporté par le génie même de la pluie et de la 
foudre. 


1. Turner, 1957, p. 256. 
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LUBA LUNDA 


silence rituel médiation de Vénus|médiation de Vénus 
entre le ciel et la terre| entre le soleil et la 
(feu de cuisine) terre 
(feu du mukanda) 


| —_—_—_—_—— 


cris rituels disjonction du soleil et 


de la terre (introduc- 
Vacarme tion de la saison des 
pluies) 
| charivari |disjonction du ciel et de 


la terre (introduction 
de la saison des pluies) 


Mais par ailleurs les transformations lexicales confirment 
que la mythologie lunda occupe une position médiane, à la 
charnière des systèmes symboliques luba et kuba : 


Luba : Lunda : Kuba : 

lune et pluie soleil et pluie soleil et sécheresse 
saison sèche malé- saison sèche malé- saison sèche béné- 
fique fique fique 

soleil peu marqué soleil bénéfique soleil bénéfique 
arc-en-ciel malé- arc-en-ciel malé- arc-en-ciel non mar- 
fique fique qué 

lune bénéfique lune maléfique lune peu marquée 


Il importe de noter que l'opposition entre une saison sèche 
maléfique et une saison des pluies bénéfique est sensible- 
ment affaiblie dans le système lunda où le mythe cosmo- 
gonique utilise le schéma dualiste sans jugement, se bornant 
3 accentuer la valeur éminente de la lumière solaire et de la 
pluie, également régis par la Foudre. La variante tshokwe 
insiste même sur la suprématie initiale du serpent arc-en-ciel, 
maître des eaux terrestres et de la saison sèche; n'oublions 
pas que Lueji, de qui Tshibinda Ilunga détient son pouvoir, 
est une descendante de cegénie. En revanche la scène mythique 
luba est dominée par le combat épique de l’arc-en-ciel mal- 
faisant et de la pluie bienfaisante. Ces variations stylistiques 
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sont au moins aussi importantes que les variations purement 
structurales. 

Une remarque, d'ordre méthodologique : les termes luba 
de la comparaison n'appartiennent pas à la série des sym- 
boles propres à l'initiation des jeunes gens, que nous n’avons 
pas prise en considération ici. Si nous ne l'avons pas fait, 
c'est que la pauvreté des informations relatives à cette insti- 
tution, marquée comme chez les Lunda par la circoncision, 
ne permettait guère de poursuivre en direction du rituel 
l'exploration de lunivers mythique. Van Avermaet estime, 
non sans raison, que l'initiation des jeunes gens (mukanda) 
est d'origine étrangère 1; elle provient probablement de l’aire 
lunda. Dans les deux cas, les novices saluent le soleil, le matin 
et le soir. Theeuws remarque à ce propos qu’ils poussent à cette 
occasion un cri qui accompagne normalement la réapparition 
de la lune ?, L'état actuel de nos sources è ne permet guère de 
décider dans quelle mesure ce symbolisme solaire s'intègre au 
symbolisme lunaire, qui domine la scène rituelle chez les Luba. 

Nous avons vérifié que mungonge et mukanda appartiennent 
au même ensemble symbolique placé sous le signe du feu et 
de Vénus. Cette unité est évidente chez les Lunda où le 
maître circonciseur (Mbindi) est aussi le chef de la société 
mungonge *. Chez les Pende (et probablement ailleurs), il faut 
être passé par la « mort de la circoncision » pour « mourir » 
au mungonge 5. Un informateur ndembu affirme en termes 
sibyllins que les scènes rituelles du mungonge et du mukanda 
se jouent dans le même paysage mystique caractérisé par 
l'existence des trois rivières (blanche, noire et rouge) 6; il 
révèle ainsi l’unité et la continuité de l’enseignement éso- 
térique dont nous avons effleuré précédemment le symbo- 
lisme à propos du code des couleurs (voir p. 216). Sans doute 
le caractère religieux du mungonge est-il plus marqué que 
celui du mukanda et White a probablement raison de sou- 
ligner que le second rituel est ressenti par les intéressés comme 


. Van Avermaet, 1954, p. 227. 
Theeuws, 1960, p. 140. 

Theeuws, 1960, pp. 136-145; Sendwe, 1954, pp. 93-97. 
. Turner, 1953, p. 29. 

. Sousberghe, L. de, 1956, p. 4. 

. Turner, 1967, p. 240. . 
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une mort purement symbolique alors que l'initiation au mun- 
gonge est censée précipiter réellement les novices au pays des 
morts (Kalunga); ce lieu sinistre, ajoute-t-il, n’est jamais évo- 
qué dans l’exégèse du rituel de puberté!. Si cette nuance mérite 
d’être prise en considération, le travail explorateur auquel nous 
nous sommes livré dans les pages précédentes rend cependant 
bien téméraire l’affirmation selon laquelle les mythes de créa- 
tion ne sont jamais évoqués au cours du mukanda. 

Si la circoncision et l'initiation au wmungonge forment un 
ensemble rituel de caractère essentiellement solaire, la troi- 
sième étape initiatique se dérobe à toute interprétation dans 
l’état actuel de l'information ?. Elle semble en rapport avec 
un cycle mythique complémentaire que nous ignorons totale- 
ment et qui met en jeu la fumée et le miel : en effet, la mort 
initiatique se fait par asphyxie dans une hutte sans issue où 
un panier sacré contenant du miel est suspendu au plafond °. 


Mythe et remous historiques. 


La geste de fondation de l’empire lunda est totalement 
imbriquée dans un système symbolique qui constitue à cer- 
tains égards la transformation de la geste de fondation luba. 
Par rapport à ce premier récit, le second se caractérise par 
un changement de style : ce qui était épopée chez les Luba 
devient histoire d'amour. Mais dans les deux cas, la fonction 
demeure inchangée : il s’agit de montrer comment une civili- 
sation première, à certains égards incomplète ou grossière, 
accueillit la royauté sacrée venue d’ailleurs. En dépit de 
notre déclaration de principe préliminaire concernant l’utili- 
sation ethno-historique de semblables récits, nous ne saurions 
demeurer plus longtemps insensible à une évidence qui trans- 
paraît sous la fable : l’arrivée de Tshibinda Ilunga traduit 
très probablement l’irruption plus ou moins pacifique en pays 
lunda d’un groupe d’émigrants luba, porteurs d'institutions 
politiques nouvelles. Il n’y a aucune raison de récuser linter- 
prétation historique proposée par Vansina : « Peu avant 1600, 
une fille Rweej (Lueji) devint chef de terre et se maria avec 

1. White, 1961, p. 33. 

2. Sousberghe, L. de, 1956, pp. 54-60. 

3. Idem, p. 60 
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Kibinda (Tshibinda) Ilunga, un Luba-Katanga, fils de Kalala 
Ilunga, le fondateur du deuxième empire luba. L'installation 
de celui-ci et de sa nombreuse suite dans la chefferie causa 
de nombreux remous. Divers groupes lunda quittèrent le 
pays et fondèrent les chefferies et royaumes Imbangala, Lwena, 
Tshokwe. Une partie des membres de la suite de Kibinda 
Ilunga le quittèrent, mécontents de ne pas avoir reçu des 
positions plus élevées; ils fondèrent l’état bemba 1. » Les pre- 
miers événements nous sont connus : Vansina se réfère ici à 
l'exil de Tshinguli et Tshiniama; cet épisode est l’objet d’une 
controverse historique que nous évoquerons brièvement. L'un 
des successeurs de Tshinguli fonde la chefferie de Kasanji 
sur la rive occidentale du Kwango et entre en contact avec 
les premiers commerçants portugais; le gouverneur de Loanda 
accueille un chef lunda qui prend le titre de Jaga et reçoit 
des armes à feu. Carvalho estime que Tshinguli est l'unique 
héros de cette longue aventure 2. Vansina en revanche estime 
avec plus de vraisemblance que deux vagues d’émigrants se 
succédèrent dans le nord de l’Angola. La première conduite 
par Tshinguli puis par Kasanji s’immobilise d’abord sur le 
plateau où le Kasaï et le Kwango prennent source: les 
occupants en seront bientôt délogés par de nouveaux émi- 
grants lunda, qui créent les chefferies tshokwe et songo. 
Kasanji, neveu de Tshinguli, poursuit le grand voyage vers 
l'ouest et atteint la mer. En 1610, il fait acte d’allégeance 
aux Portugais de Loanda. Il participe avec ses partisans 
imbangala aux guerres que les Portugais mènent contre le 
Ngola, roi de Ndongo ?. Birmingham recule toute la chrono- 
logie lunda en fixant vers 1575 les premiers contacts des 
chefs imbangala avec les Portugais. Il en conclut que la 
fondation de l'État lunda par le chef luba Tshibinda Ilunga 
devrait être située vers le premier tiers du xve siècle et 
non au début du xvie 4. 

L’irruption de Tshibinda provoque aussi un événement de 
première importance dans une tout autre direction : la création 
de l’État bemba en Zambie. De la geste de fondation des 


1. Vansina, 1966, p. 175. 

2. Carvalho, 1890, pp. 76-83. 
3. Vansina, 1965, pp. 189-193. 
4. Birmingham, 1965. 
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Bemba, l’on peut déduire en effet qu’un groupe d’aristocrates 
luba, vivant à la cour lunda où Tshibinda vient de prendre le 
pouvoir, décide, à la suite de diverses frictions, de chercher for- 
tune ailleurs. Ces émigrants dirigent cette fois leurs pas vers 
l'est. Le récit de leurs aventures alimente un nouveau mythe 
qui prend place dans l'ensemble précédent; une fois de plus 
l'histoire se moule dans les catégories de la pensée symbolique. 


M 32, BEMBA : LES ORIGINES DU ROYAUME BEMBA 
(Labrecque 1). 


Au pays lunda, régnait une reine-mère, Mumbi Mukasa, 
nièce de Dieu. Elle était tombée du ciel avec des oreilles aussi 
grandes que celles d'un éléphant. Elle épousa Mukulumpe et 
eut de lui quatre enfants parmi lesquels Tshiti Mukutwi. Ce 
personnage n’est autre que le futur roi bemba Tshiti Mukulu. 
D'une première union, Mukulumpe avait eu deux enfants, dont 
l'aîné devint l'héritier du trône. Les fils de Mumbi Mukasa 
conçurent le dessein capricieux de construire une haute tour 
en mobilisant la main-d'œuvre de la capitale. L'ouvrage qui 
avait déjà atteint une certaine hauteur s'écroula, tuant 
beaucoup de gens. Mukulumpe entra alors dans une grande 
fureur. Il résolut de mettre à mort les trois fils responsables, 
Katongo, Nkole et Tshiti. Il creva les yeux du premier et les 
deux autres n’eurent que le temps de prendre la fuite. Le sou- 
verain fit creuser sur leur route un piège, une fosse hérissée 
de lances et dissimulée aux regards. Katongo l'aveugle, averti 
du danger qui menaçait ses deux frères, leur envoya des 
messagers qui se mirent à pousser des cris aux quatre vents. 
De son côté, le père envoya des émissaires auprès de ses fils, 
les assurant de son pardon s'ils rentraient au milieu de la nuit. 
Mais les fugitifs avaient entendu l'avertissement lancé par les 
hommes de Katongo. Ils empruntèrent un chemin détourné et 
arrivèrent sains et saufs en pleine nuit à la capitale. Ils réveil- 
lèrent leur père, qui leur ordonna de paraître devant lui le 
lendemain matin. Pour les humilier, il les condamna à balayer 
la cour du village royal. La colère de Mukulumpe s’apaisa. 


1. Labrecque, 1933. 
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Mais quelques mois plus tard, les jeunes princes commirent 
d'autres fautes, peut-être l’adultère avec une jeune femme 
de leur père. Ils furent condamnés cette fois à balayer le cime- 
tière royal. Tshiti et Nkole refusèrent de s’exécuter et prirent 
la fuite avec une bande de partisans. Ils furent poursuivis 
par les gens de la cour, armés de bâtons. Les fugitifs résistèrent 
à l'attaque et tuèrent les envoyés du roi chargés de leur 
administrer une correction. Excédé, Mukulumpe renvoya sa 
femme Mumbi Mukasa au ciel. A peine rentrée chez elle, elle 
mourut. Accablé par tant de malheurs, le roi décida de réunir 
ses enfants rebelles. Il les combla de présents et leur intima 
l’ordre de chercher fortune ailleurs. 

Tshiti, Nkole et leur demi-frère Kasembe, un fils du premier 
lit, se dirigèrent vers l’est, accompagnés d’une foule d’aris- 
tocrates (appartenant au même clan totémique du crocodile) 
et d'esclaves. Un blanc (ou un métis portugais) accompagné 
d'un chien les guidait; cet étranger, appelé Lutshele, était un 
devin réputé; il laissa l'empreinte de ses pas sur divers rochers 
du pays. Tshiti dirigeait l'émigration. La tête de Nkole était 
remplie de diverses espèces de graines. Ils traversèrent la rivière 
Luapula et fondèrent un grand village appelé « extension de 
la race ». Ils s’y attardèrent. C’est alors que Tshiti regretta 
que sa sœur Tshilufya-Mulenga ne l’accompagnât pas pour 
assurer la succession royale, conformément à la filiation matri- 
linéaire. Mukulumpe tenait sa fille enfermée dans une case 
dépourvue de porte et de fenêtre. Cette prison était entourée 
d’un cordon de clochettes (destinées à donner l’alarme). La 
jeune fille venait d’être nubile. Tshiti choisit cinq hommes de 
sang royal et leur intima l’ordre de délivrer sa sœur durant la 
nuit. Ils arrivèrent au village du père après plusieurs jours de 
marche, au cours d’une nuit noire. La prison de la princesse 
s'élevait à quelques pas de la demeure royale. Ils parvinrent à 
enlever le dispositif d'alarme sans attirer l'attention; ils soule- 
vèrent le toit et glissèrent une échelle à l’intérieur de la case. 
Ils éveillèrent doucement la princesse qui consentit à les 
suivre. Sur le chemin de retour, ils se reposèrent quelques jours 
au bord de la Luapula. Le prince Kapasa envoya deux de ses 
compagnons avertir Tshiti du succès de leur mission. Durant la 
nuit, Kapasa coucha avec Tshilufya-Mulenga, qui était sa 
sœur classificatoire. Six mois plus tard, la princesse, enceinte, 
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avoua le nom de son incestueux séducteur. Tshiti entra dans 
une grande fureur; il exclut Kapasa du clan royal et lui assigna 
un totem dégradant (le sexe de la femme). Kapasa, couvert de 
honte, se sépara du groupe avec les gens de sa parenté. Avant 
de poursuivre l'émigration vers l’est, Lutshele consulta l’oracle 
pour savoir si le pays inconnu où ils allaient s’aventurer était 
fertile. La réponse des ancêtres fut favorable et le peuple 
bemba se remit en marche sous la direction de Tshiti, tandis 
que Kasembe allait fonder un petit royaume le long de la 
Luapula. Après de longs mois, la caravane atteignit le pays 
du chef Mwase, le Nsenga. Tshiti conclut un pacte d'amitié 
avec lui. Un jour, Tshilimbulu, la femme de Mwase, résolut 
de séduire le noble étranger en lui envoyant un message non 
équivoque. Elle imprima les magnifiques tatouages de sa 
poitrine sur une boule de poudre rouge provenant de l'écorce 

ilée de l'arbre nkula et fit parvenir cette déclaration d'amour 
à Tshiti. Celui-ci s’écria : «Que cette femme doit être jolie! » Les 
messagers de Tshilimbulu le confirmèrent dans cette opinion. 
Elle rencontra Tshiti en grand secret près d’une petite rivière 
et ils vécurent ensemble pendant trois jours, en l’absence du 
mari. Celui-ci conçut des soupçons et se dirigea vers le cam- 
pement de son ami. L'ayant surpris en flagrant délit, il le 
blessa mortellement d’une flèche empoisonnée qu’il lui enfonça 
dans le bras. Nkole succéda à Tshiti. Il fit momifier le corps 
de son frère au moyen de lentilles t qui capturèrent les rayons 
du soleil. Ce rituel prit plusieurs mois. Alors Nkole ordonna à 
la caravane de rebrousser chemin (vers l’ouest). Il fonda encore 
deux villages, puis décida de venger la mort de son frère; il 
organisa une expédition militaire contre le peuple du régi- 
cide qu’il massacra. La cadavre de Tshilimbulu fut coupé 
en morceaux. Mais la peau de son ventre, ornée de tatouages, 
fut séchée et conservée soigneusement comme charme de 
fertilité. Depuis lors, la première femme du roi s’en couvre 
les reins lorsqu'elle commence à semer le sorgho. Les restes 
dépecés de Tshilimbulu et de son mari furent déposés dans 
d'énormes jarres remplies d’eau, que l’on conserva au village 
de Nkole. La caravane poursuivit sa route vers l’ouest. Il 


1. Labrecque parle de « lentilles brûlantes ». Il s’agit peut-être de miroirs 
d'origine portugaise. 
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fallut procéder aux funérailles de Tshiti. Pour se procurer la 
peau de vache destinée à envelopper la momie de son frère, 
Nkole fit la guerre aux pasteurs Fipa. Lutshele Nganga, le 
devin blanc, réapparut. Il construisit une hutte ronde; il y 
déposa en guise de toit une armature de tiges de fer qu’il recou- 
vrit d'herbes. La momie de Tshiti reposa pendant quelques 
temps dans ce sanctuaire. Un magicien fut chargé de brûler 
sur un énorme bûcher ce qui restait de Tshilimbulu et de son 
mari. La fumée fut si épaisse qu’elle asphyxia Nkole. Il tomba 
gravement malade. Le jour des funérailles solennelles de 
Tshiti, il sentit sa propre fin approcher. Il fit creuser une 
seconde fosse. Il ordonna que la tombe de Tshiti fût « au bas 
de la termitière » et la sienne « au sommet » car il était l'aîné. 
C'est ainsi que le second roi fut enterré à côté du premier 
« dans une termitière toute blanche ». Leur neveu utérin, à 
peine âgé de six ans, leur succéda. Il était le fils de Tshilufya- 
Mulenga, la sœur incestueuse. Il poursuivit l'émigration vers 
l'ouest jusqu’à ce que deux dignitaires découvrirent par hasard 
l'endroit où la caravane se fixerait enfin. Le premier (nommé 
petit chien) était muet, mais avait le don de sentir l’odeur 
des animaux. Il guida un soir les chasseurs sur les traces d’un 
phacochère qu'ils ne tardèrent pas à tuer. Le second dignitaire 
perçut une forte odeur putride; il découvrit le cadavre d’un 
crocodile sur un rocher. Cet animal est, on s’en souvient, le 
totem du clan royal. L'endroit fut jugé propice à la construc- 
tion du village royal. 


Le récit se poursuit par l’histoire des rois bemba, jusqu’au 
vingtième souverain, sans qu’il y ait solution de continuité 
entre le mythe et l’histoire. Mais le ton merveilleux faiblit. 

Synthèse énigmatique de traditions historiques embrouillées 
et de schèmes mythiques, ce texte présente de grandes diffi- 
cultés d'interprétation. Dégageons d’abord de cet écheveau 
quelques fils déjà repérés ailleurs. 

D'entrée de jeu, le code cosmogonique se trouve étroitement 
lié au code de la parenté. Une mère céleste épouse un prince 
terrestre. La geste bemba réfléchit comme dans un miroir la 
hiérogamie luba-lunda du prince d’en haut et de la princesse 
terrienne en inversant l’image. Les oreilles d’éléphant de la 
princesse céleste rappellent la qualité de chasseur du partenaire 
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masculin, telle qu’elle apparaît dans le contexte luba-lunda; 
mais cette fois c’est la femme (objet de la chasse en tant que 
métaphore de la fécondité), et non le chasseur, qui est mar- 
quée de ce point de vue : Mumbi Mukasa fait au moins partiel- 
lement figure d'animal (lon se souviendra que nous avons été 
amenés précédemment à comparer Lueji a un gibier blessé). 
L'inversion thématique se poursuit sur d’autres plans 

Mumbi Mukasa, fille d’en haut, est prolifique, alors que Lueji, 
princesse chthonienne, est stérile. Dans les deux cas, la hiéro- 
gamie du ciel et de la terre est source de malheurs : elle pro- 
voque à plus ou moins brève échéance un exode massif. Mais 
ce sont les fils de la princesse qui s’exilent dans la geste bemba, 
ses frères dans la geste lunda. La numérologie symbolique 
demeure néanmoins inchangée : aux deux frères, Tshiniama 
et Tshinguli, conducteurs de l'émigration vers louest, corres- 
pondent les deux fils, Tshiti et Nkole, les premiers rois bemba, 
qui s'aventurent en pays inconnu vers lest; les deux autres 
fils de Mumbi Makasa ne sont à vrai dire que des comparses, 
et le destin historique de Kasembe, le demi-frère, est autonome. 

La disjonction de Lueji et de ses frères trouve sa réplique 
en M 32 : Tshiti et Nkole se trouvent séparés à la fois de leur 
mère (qui est renvoyée au ciel) et de leur sœur, Tshilufya- 
Mulenga. Mais les princes bemba font enlever celle-ci, car il 
s’agit de fonder la matrilinéarité, tandis que la geste lunda 
restaure la patrilinéarité. L'on ne s'étonnera pas de retrouver 
en M 32 le code familial de la mythologie kuba : la conjonc- 
tion sociale du frère et de la sœur se rétablit en passant par 
l'inceste. 

C’est dans un jeu de miroir analogue que l’on déchiffre le 
passage de la mythologie kuba à la mythologie bemba. 
Tshiti dépêche le prince Kapasa auprès de sa sœur, alors que 
Mweel envoie divers émissaires vers son frère Woot pour tenter 
de le faire revenir. L'un de ces envoyés, le ver à bois Bombo, 
trouve Woot endormi (M 10); de même Tshilufya-Mulenga est 
assoupie en M 32 lorsque Kapasa et ses compagnons par- 
viennent à la rejoindre en usant de très grandes précautions. 
Mais ils doivent veiller soigneusement à ne pas faire de bruit, 
alors que Bombo fait résonner le rocher qui le sépare de Woot 
pour s’annoncer. 

Comparons plus attentivement M 32 et M 10. Woot se 
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sépare de sa sœur après avoir commis l'inceste, plongeant le 
village qu’il a quitté dans les ténèbres. Or la sœur de Tshiti vit, 
après le départ de son frère, dans une nuit perpétuelle arti- 
ficiellement aménagée puisque son père l’a enfermée dans 
une hutte sans issue. Mais à l'inverse de ce qui se passe dans le 
mythe kuba, l'inceste a lieu après cette éclipse miniature et 
non avant. M 32 prend soin de préciser, en outre, que Kapasa 
et ses compagnons arrivent au village de Tshilufya-Mulenga 
par une nuit noire. 

L'on retrouve encore en M 32 le thème de la conjonction 
excessive de la mère et du fils, qui est le noyau d’un autre 
mythe kuba, M 11. En effet, la montée au ciel que projettent 
Tshiti et ses frères lorsqu'ils font construire la tour, peut être 
interprétée comme une quête œdipienne de la mère céleste, 
provoquant, comme en M 11, la colère du père bafoué. Les 
ténèbres se trouvent associées de deux façons à cette tentative 
avortée d’inceste maternel; après l’écroulement de la tour, le 
père impose à l’un de ses fils le châtiment qu'Œdipe s’inflige 
lui-même : il lui fait crever les yeux; par ailleurs le père exige 
que ses autres fils reviennent auprès de lui au milieu de la nuit. 

La problématique familiale s'articule aussi sur la théma- 
tique des Luba-Hemba matrilinéaires (M 8), où les fils entrent 
en conflit avec le père primordial. Mais cette fois, c’est le 
père (Mukulumpe) qui caresse le sombre dessein d’assassiner 
ses fils. En dépit de cette inversion, le mythe bemba, comme 
les mythes luba-hemba (M 8) et Kuba (M 9) justifient par 
la disjonction du père et des fils le passage du système patri- 
linéaire au système matrilinéaire. Nous avons vu que la 
conjonction du père et de la fille est le mythème corrélatif 
de cette situation critique. Nous le retrouvons en M 32 : 
la sœur de Tshiti est gardée jalousement prisonnière par 
un père abusif. Mais nous avons vu aussi que cette relation 
stérile ne peut s'ouvrir au système matrilinéaire qu’à la 
condition d’être niée à son tour au profit d’une conjonction 
modérée du frère et de la sœur. La geste bemba confirme de 
la manière la plus nette cette analyse puisque Tshiti est obligé, 
pour assurer la continuité dynastique matrilinéaire, d'enlever 
Tshilufya-Mulenga à leur père commun. Nous savons, enfin, 
qu'un second obstacle s'oppose à la réalisation effective de 
l’ordre matrilinéaire : la conjonction excessive (incestueuse) 
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du frère et de la sœur. Décidément le scénario bemba est 
exemplaire. Le prince Kapasa, qui a été chargé d'enlever 
Tshilufya-Mulenga, la séduit. Tshiti entre alors dans une 
grande colère. En bannissant le coupable du clan royal, il 
proclame clairement la loi fondamentale de la société matrili- 
néaire qui réunit le frère et la sœur dans une association 
socio-économique dépourvue d’ambiguïté érotique. 

Cette crise familiale appelle d’autres modes de lecture. Le 
conflit violent qui oppose le père à ses fils s'exprime par la 
construction d’une tour dont le profit mythique nous est à 
présent familier. L’échec de ce projet annonce le futur exode, 
tout en causant dans l’immédiat de nombreuses morts. La 
dispersion des hommes et la diversité culturelle qui en résultent 
se trouvent une fois de plus associées à la disjonction du ciel 
et de la terre, c’est-à-dire à l'introduction de la discontinuité 
dans le cosmos. La réunion du ciel et de la terre connote 
inversement l'inceste puisque les princes rebelles se rap- 
prochent du domaine maternel en construisant la tour. Cette 
crise initiale se dénoue par le renvoi de la mère au ciel. Au 
niveau cosmogonique, l’on interprétera ce mythème comme 
une formulation plus radicale de la disjonction du haut et 
du bas, connotée précédemment par l’effondrement de la tour. 
Cette fois la mère elle-même meurt, les fils se séparent du père, 
les peuples se dispersent. 

A partir de ce moment, le mythe se déplace dans un nouvel 
espace orienté; l'axe vertical du récit disparaît. Ou plutôt, 
à la quête du ciel (et de la mère) qui marquait le premier épi- 
sode, se substitue la recherche d’une terre nouvelle située 
à l’est. L'homme qui guide cette migration est un magi- 
cien blanc appelé Lutshele. Loin d’être, comme le suppose 
Labrecque, un métis portugais, ce personnage est purement 
et simplement un héros solaire. En effet, selon Doke, le nom 
Lutshele, qui s'applique parfois à Dieu chez les Lamba, serait 
étroitement apparenté au terme désignant l’auroreï, La 
qualité de blanc que le mythe applique à Lutshele s'explique 
donc sans qu’il soit nécessaire de faire intervenir un élément 
historique externe. Ce personnage surgit à plusieurs reprises 
dans la geste bemba : au début de l’exode d’abord; en cours 


1. Doke, 1931, p. 226, cité par Bourgeois, 1965, p. 27. 
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de route, ensuite, lorsqu'il s’agit de savoir s’il faut s’aventurer 
plus loin vers l’est; il quitte les Bemba lorsque ceux-ci tra- 
versent à gué la grande rivière Tshambezi, et revient sur ses 
pas; il retrouve ses compagnons plus tard, alors qu’eux-mêmes 
ont repris la direction de l’ouest. Il disparaît alors définitive- 
ment vers l’est, promettant de revenir. Lutshele accomplit 
donc un triple mouvement que l’on peut schématiser de la 
manière suivante : 


(W) Lunda ————>- gué de la Tshambezi (E) 
s 
se nl 


Le mouvement général, orienté d'ouest en est, évoque 
immédiatement la fuite en avant du héros solaire Woot. 
Comme Woot d’ailleurs (M 10), Lutshele a laissé la trace de 
ses pas sur les rochers; l’un et l’autre disparaissent finalement 
vers l’est. En se dirigeant vers le pays inconnu dont vient 
l'aurore, les ancêtres des Bemba réalisent une quête solaire 
semblable à celle qu’entreprirent les ancêtres des Kuba. 
L'épisode où Lutshele revient sur ses pas est analogue au 
retour symbolique de Woot qui envoie à Mweel les oiseaux 
de lumière pour mettre fin à la grande nuit. Ce retour vers 
l’ouest, qui connote le mouvement apparent du soleil, n’est 
que fort brièvement évoqué en M 32; le récit précise cependant 
que Lutshele est accompagné d’autres membres de la famille 
royale lorsqu'il réapparaît. A ce titre, Lutshele est bien le 
guide du pays de bon augure situé à l’est. Un détail caracté- 
ristique ne permet plus de douter que Lutshele participe de 
la nature solaire de Woot. Un chien se trouve associé au 
héros dans le mythe kuba comme dans le mythe bemba : 
l’animal est l’émissaire de Mweel auprès de Woot en M 10, 
le compagnon fidèle de Lutshele en M 32. A la fin du récit, 
alors que Lutshele a définitivement disparu à l’est et que 
les Bemba poursuivent leur mouvement en sens inverse, le 
chien de Lutshele réapparaît sous un curieux travestissement : 
un homme muet, curieusement appelé petit chien car il avait 
l'odorat particulièrement subtil, guide un groupe de chasseurs 
bemba vers un phacochère; cette chasse fructueuse est le 
signe augural que la longue marche d'ouest en est, d’abord, 
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d'est en ouest ensuite, a pris fin. Les Lala, enfin, apportent 
une confirmation décisive à notre argumentation : il existe 
chez eux un mythe qui présente explicitement Lutshele 
comme le héros qui apporta aux hommes la lumière du soleil, 
suscitant la jalousie de son frère aîné 1. 

D'autres indices encore suggèrent que la topographie histo- 
rique de M 32 est aussi une cosmographie mythique. La 
première phase migratoire s'achève en un point extrême 
oriental où les Bemba momifient le cadavre de leur premier 
souverain en captant les rayons du soleil. Ils réalisent ainsi 
de façon symbolique cette conjonction du ciel et de la terre 
que Tshiti tentait en vain de réaliser de son vivant, en pays 
lunda, en construisant une tour. Il est clair dès lors que l’est 
est analogue au ciel en vertu d’une rotation à 90 degrés de 
laxe cosmogonique, initialement vertical. Il est remarquable 
d’ailleurs que pour rejoindre Tshiti dans le pays de l’est, sa 
sœur Tshilufya-Mulenga, prisonnière d’une hutte sans porte 
ni fenêtre, doive d’abord escalader l'échelle que lui lance 
par le toit les émissaires de son frère; ceux-ci la font pour 
ainsi dire monter au ciel. 


Ciel 


Terre y Est (soleil) 


Cette transformation donne la clé de la variante lunda 
(région de Kazembe) du mythe de la tour cosmique, où le 
roi oblige par dérision un certain Lubunda à construire un 
énorme édifice pour capturer le soleil (voir p. 245). Ce per- 
sonnage mérite doublement d’être comparé au Lutshele 
solaire de M 32 : comme lui, il quitte la cour du Mwata Yamvo 
après l’écroulement de la tour; c’est un forgeron accompli, 
comme Lutshele qui fait couvrir d’un toit de fer la hutte 
funéraire où repose la momie de Tshiti. Le code anthropo- 
cosmogonique analysé précédemment se vérifie puisqu'au 
point extrême de la marche vers l’est (c'est-à-dire vers le 


1. Munday, 1942, p. 50. 


Les animaux aux yeux de ténèbres 287 


soleil), le fondateur de la royauté bemba devient effective- 
ment immortel grâce à l’action bénéfique de cet astre. La 
momie imputrescible n’est autre que le lieu où s'opère la 
conjonction de la terre et du soleil; elle contraste nettement 
avec le cadavre en décomposition d’un crocodile qui marque 
l'emplacement terrestre de la capitale royale. Le mythe 
oppose aussi à la momie royale le cadavre dépecé de Tshilim- 
bulu, la maîtresse de Tshiti. Rendu à la multiplicité, le corps 
de Tshilimbulu pourrit dans l’eau alors que le corps de son 
amant, dont l'unité est intacte, est mis en contact avec le 
feu céleste et promis à une espèce d’éternité, comparable à 
celle que les rites funéraires assurent à cet autre souverain 
solaire : le roi des Lunda. 

Le macabre rite funéraire auquel est soumis le corps mutilé 
de Tshilimbulu nous amène à interroger la signification cosmo- 
gonique de l'intervention contrastante de l’eau et du feu. La 
fumée mortelle que dégagent en brûlant sur le bûcher les 
restes pourrissants de Tshilimbulu et de son mari, west pas 
sans rappeler la fumée redoutable de Nkongolo qui menace 
la saison des pluies chez les Luba (voir p. 52). L'on se deman- 
dera si les énormes jarres où macèrent les débris de Tshilimbulu 
la séductrice, avant cette crémation, ne connotent pas préci- 
sément la saison humide, introduite, comme dans le mythe 
holoholo (M 7), par une expédition militaire. 

Deux épisodes « secs » encadrent la scène dramatique de 
la mise en jarre : la momification de Tshiti par un procédé 
solaire la précède; la crémation des restes décomposés de 
Tshilimbulu la suit. L’assassinat de Tshiti correspond mani- 
festement à l’irruption de la saison sèche : le mythe précise 
que la momification dura plusieurs mois et l’on voit mal 
comment cette opération technique aurait pu se dérouler 
sous la pluie. Le feu céleste auquel est soumis le cadavre 
de Tshiti introduit donc la sécheresse comme l’eau des jarres, 
où pourrissent les restes de Tshilimbulu et de son mari, 
marque la présence de la pluie. Le feu terrestre et la fumée du 
bûcher à leur tour interrompent la saison humide. Les trois 
décès successifs qui ponctuent le récit correspondent à trois 
moments cosmogoniques dans une structure cyclique où le 
dernier terme nous renvoie au premier. 
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mort de Tshiti (momification) : début de la saison sèche 


mort de Tshilimbulu : début de la saison des pluies 

(mise en jarre des débris) 

mort de Nkole (asphyxie) : interruption de la saison des 
pluies 


La fumée empoisonnée du bûcher, qui provoque la mort de 
Nkole, a donc bien la même fonction cosmogonique que la 
fumée mortelle que crache la termitière où se loge Nkongolo 
l'arc-en-ciel dans la mythologie luba : l’une et l’autre 
combattent la pluie. Mais l'originalité de M 32 par rapport 
à M 1 est que les héros de la geste bemba, fort insipides de 
leur vivant, n’assument véritablement la fonction cosmogo- 
nique qui leur est dévolue qu'après leur mort. Toutes les 
situations de M I sont négativisées. Si théoriquement Tshiti, 
fondateur de la royauté bemba, devrait se situer du côté de 
la pluie, comme Kalala Ilunga, fondateur de la royauté luba, 
en fait M 32 utilise le négatif de cette image : le cadavre de 
Tshiti soumis à l’action du soleil devient le signe même de 
la sécheresse. De même, c’est dans la mort que Tshilimbulu 
connote la saison des pluies. 


cadavre momifié de Tshiti : saison sèche 


cadavre dépecé et pourri 
de Tshilimbulu : saison des pluies 


Ces deux figures cosmogoniques, associées respectivement 
au feu et à l’eau, possèdent chacune un doublet. Si Nkole, 
asphyxié par la fumée qui se dégage du bûcher, est visible- 
ment la réplique de Tshiti (à qui il succède), le crocodile, 
symbole totémique du clan royal, rappelle Tshilimbulu : 
celle-ci est une créature terrestre dont le cadavre est, contre 
toute attente, plongé dans l’eau, alors que le crocodile, animal 
aquatique, pourrit hors de son élément naturel. 

Ces doublets ne sont nullement redondants. Tshiti et Nkole 
se complètent en s’opposant sur plusieurs points. Le premier 
dirige la caravane vers l'est, le second vers l’ouest. Tshiti 
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ne se distingue par aucune action d'éclat. Il est juriste : 
il instaure la filiation matrilinéaire et bannit Kapasa Pin- 
cestueux. Mais c’est un piètre moraliste : il n’hésite pas à 
commettre l’adultère au détriment d’un allié Nkole en 
revanche est un guerrier : il venge sauvagement la mort de 
son frère en massacrant le peuple de Tshilimbulu. Il est le 
héros de l’agriculture puisque sa tête est une espèce de 
grenier contenant les graines des plantes cultivées. 

Morts, Tshiti et Nkole assument des secteurs différents de 
l’espace symbolisé par leur dernière demeure, la termitière. 
Nkole, en sa qualité d’aîné est logé au sommet; Tshiti le cadet 
se voit assigner la partie inférieure. Ce haut lieu mythique 
sec (dont la couleur blanche atteste qu’il est associé au soleil) 
signifie l'univers de manière plus complexe que dans le système 
luba, où ce monument funéraire naturel abrite seulement la 
tête du premier roi, Nkongolo. Tshiti, momifié par le feu 
céleste (soleil) occupe une position basse dans la termitière 
cosmique; Nkole, asphyxié par le feu terrestre du bûcher 
nauséabond, en occupe la partie haute. A vrai dire, le par- 
tage du feu entre les deux héros est plus complexe. Le feu 
céleste, singulièrement rapproché par des lentilles, est utilisé 
comme un feu terrestre. Inversement, en faisant cuire de la 
chair humaine pourrie, c’est-à-dire une viande doublement 
impropre à la consommation, Nkole nie la fonction culinaire 
du feu terrestre. (A l'usage bénéfique du soleil, chargé de 
« cuire » un homme pour le conserver intact, répond symétri- 
quement le mauvais usage du feu de cuisine chargé de consumer 
les restes pourris d’une femme démembrée. Le premier feu 
conserve, le second détruit. Pour l'intelligence de ce symbo- 
lisme, il faut savoir que le feu de cuisine est paradoxalement, 
aux yeux des Bemba, une source permanente de danger. Le 
foyer domestique, symbole privilégié de l’ordre social, est 
incompatible avec la vie sexuelle : toute personne qui ne se 
serait pas lavée rituellement après avoir fait l'amour et qui 
s’approcherait d’un feu contaminerait la nourriture qui y 
serait cuite; en participant à un tel repas, les enfants se 
trouvent en péril 1. Le pouvoir polluant de l’adultère, le 
péché mortel de Tshiti, est une menace particulièrement 


I. Douglas, 1969, pp. 154-156, d’après Richards, 1956. 
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grave pour le feu. L'on comprend que le corps dépecé de 
l’'amante adultérine dégage, lorsqu'il est mis en contact 
direct avec la flamme, une fumée particulièrement perni- 
cieuse. C’est probablement pour échapper à ce maléfice, et 
même pour en inverser les effets, que le cadavre de Tshiti, com- 
plice et victime de l’adultère, est brûlé grâce aux rayons 
du soleil, feu céleste purificateur. Cette cuisson solaire à 
distance est la réplique inverse de la cuisine monstrueuse 
à laquelle Nkole livre le cadavre de la séductrice. 

Réunis dans la même termitière, Tshiti et Nkole sont 
complémentaires l’un de l’autre au sein d’un mausolée qui 
est la réplique naturelle de la tour cosmique qu'ils s’effor- 
cèrent en vain de construire ensemble pour devenir immortels 
comme le soleil. Le ciel et la terre s’unissent dans le cadavre 
des deux premiers rois : celui qui loge en bas (près de la terre) 
a été mis en contact avec le soleil bénéfique, celui qui loge 
en haut (près du ciel) a subi l’action d’un feu terrestre malé- 
fique. 


cadavre de Tshiti : cadavre de Nhole : 
cadet aîné 

bas de la termitière haut de la termitière 
feu céleste bénéfique feu terrestre maléfique 


Si l’on tient compte de l’ensemble des couples d’oppositions, 
l’on voit que les correspondances cosmogoniques inscrites 
dans la geste de fondation de l’État bemba, forment un vaste 
hymne funéraire dédié à la vie du cosmos. 


1 


cadavre de Tshiti : feu céleste (soleil) 
saison sèche 
(feu) 


cadavre de Nkole : feu terrestre (bûcher) 


ri 


cadavre de Tshilimbulu : eau céleste (jarre) 
saison des pluies 
(eau) 
cadavre du crocodile : eau terrestre (rivière) 
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Mais qu'est devenue dans notre mythe la figure luba de 
l’arc-en-ciel, maître de la saison sèche? Elle a subi la même 
transformation que dans la geste de fondation lunda (M 20) : 
Nkongolo a pris les traits d’une femme séductrice, Tshilimbulu. 
La passion fatale qu’elle inspire à Tshiti est la cause directe 
de l'instauration de la saison sèche et sa propre mort libère 
la saison des pluies. Un trait particulièrement significatif 
révèle que la séductrice bemba est la transformation de 
Nkongolo : leur cadavre respectif est mutilé, coupé en deux 
ou plusieurs morceaux, précisément pour permettre l’installa- 
tion de la dialectique saisonnière. A cet égard, la peau desséchée 
du ventre de l'héroïne bemba est l’équivalent de la tête de 
Nkongolo enfouie dans la terre sèche de la termitière, comme 
le corps décapité du premier, enterré sous üne rivière, est 
l'équivalent des débris de la seconde, jetés dans une jarre 
contenant de l’eau. On notera aussi que la séductrice bemba 
imprime la marque de ses tatouages sur une boule de fard 
rouge, dont la couleur même renvoie à Nkongolo. 

Si Tshilimbulu est bien la réplique féminine de Nkongolo, 
l’on devrait pouvoir vérifier une série d’équivalences sym- 
boliques entre elle et Lueji, l'héroïne de la geste lunda. 
Effectivement l’une et l’autre prennent l'initiative de séduire 
un héros étranger; Lueji pas plus que Tshilimbulu n’a d’enfant, 
la fonction érotique éclipse la fonction procréatrice. Ce 
dernier rapprochement éclaire les circonstances mystérieuses 
de la mort de Tshiti. Mwase, le mari trompé, le surprend en 
compagnie de sa femme en pleine nuit; il ne prend pas le 
temps de bander son arc et enfonce une flèche empoisonnée 
dans le bras gauche de Tshiti qui succombe bientôt des suites 
de cette blessure. Le héros meurt tragiquement, traité comme 
un gibier alors que Tshibinda Ilunga, son homologue dans 
la geste lunda, se définit comme chasseur. 


Geste luba (M 1) Geste lunda (M 20) Geste bemba (M 32) 


héros chasseur héros chasseur héros traité comme 
un gibier 
femme séductrice femme séductrice femme séductrice 


féconde stérile source de mort 
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La séductrice adultérine qui provoque la mort du héros 
en M 32 inverse systématiquement, comme on pouvait s’y 
attendre, les propriétés de la séductrice bénéfique de M x : 
épouse légitime et source de vie, celle-ci participe de la saison 
des pluies, alors que Tshilimbulu, maîtresse sans enfant, 
participe de la sécheresse. 

Les circonstances singulières de la mort de Tshiti et de 
Nkole pose un nouveau problème sémantique. Si l'on observe 
que la fumée nauséabonde qui se dégage du bûcher allumé 
par Nkole peut être considérée comme une forme particulière 
de poison, l’on constate que les deux rois meurent de la même 
façon et pour la même raison cosmogonique : 


mort de Tshiti : poison (de flèche) 
introduction de la 


mort de Nkole : fumée (empoisonnée saison sèche 
par la chair pourrie) 


Le léger écart qui existe néanmoins entre ces deux signi- 
fiants correspond à une différence des signifiés; il nous invite 
à inscrire le code cosmogonique du mythe dans un modèle 
circulaire, qui est aussi celui du temps cyclique : l'empoisonne- 
ment du roi Tshiti marque le début de la saison sèche; la 
fumée empoisonnée, qu’exhale le bûcher allumé sur l'ordre du 
roi Nkole, marque la fin de la saison des pluies. 


asphyxie de Nkole [=] empoisonnement de Tshiti 


macération des débris momification de Tshiti 
{saison des pluies) (saison sèche) 


dépeçage de Tshilimbulu 
et de son mari 


Dans l'intervalle structural qui sépare la mort de Nkole 
de la mort de Tshiti, avant que le cercle ne se referme sur 
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lui-même, s’installe, avec toute sa valeur, la figure toté- 
mique. Le crocodile qui sort de l’eau, son domaine naturel, 
pour mourir sur un rocher, c’est-à-dire en un lieu sec et 
élevé, déterminant ainsi l’endroit où l’on construira la pre- 
mière capitale fixe du royaume, établit une médiation entre 
les deux souverains, tout en assurant dialectiquement le pas- 
sage de l’humide au sec. 

Que l’on ne s'étonne pas de ne pas retrouver à l’intérieur 
de la saison des pluies une petite saison sèche bien marquée, 
comme dans le mythe holoholo : la saison pluvieuse est quasi 
continue chez les Bemba; l’on constate parfois une interrup- 
tion temporaire à la fin de janvier, mais les pluies reprennent 
aussitôt, abondantes jusqu’en mars-avril. La récolte a lieu 
au cours des premiers mois de la saison sèche 1 : «l’agriculture 
bemba, remarque Mrs Richards, dépend entièrement de ce 
type de pluviosité, qui ne permet qu'une seule récolte 
annuelle. » 

Nous pouvons résoudre à présent l'énigme philosophique 
posée par la dualité complémentaire de Tshiti et Nkole, 
réunis à jamais dans la termitière cosmique au même point 
d’articulation de la saison des pluies et de la saison sèche. 
La momification du cadavre de Tshiti est une victoire sur la 
pourriture, que connotent les restes de Tshilimbulu macérant 
dans l’eau. Les Bemba valorisent apparemment, comme les 
Lunda, l’action bénéfique du soleil, agent et témoin de lim- 
mortalité des rois. En asséchant le cadavre royal les hommes 
rapprochent, nous l'avons vu, la terre et le soleil. Or les 
mythes des populations voisines nous apprennent effective- 
ment que cette opération supprime la vie brève en même 
temps qu’elle suspend le temps cosmique. Si la conjonction 
de la terre et du ciel brûlant assure la survie mystique du 
souverain, cette situation comporte un risque cosmogonique 
grave : elle menace lunivers de sécheresse permanente; aussi 
bien le dépeçage du cadavre de Tshilimbulu doit-il être inter- 
prété comme un rite de conjuration, placé sous le double 
signe du discontinu et de l’humide. Cette action apparemment 
barbare ne fait qu’inverser les principes mis en œuvre dans 
la momification de Tshiti. Celle-ci se présente sous la forme 


1. Richards, 1951, pp. 32-33. 
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singulière d’une cuisine lente et continue, préservant l'unité 
et la permanence du corps. En revanche le démembrement 
brutal du cadavre de Tshilimbulu, puis la décomposition 
sinistre des restes, réintroduisent dans l’univers le principe 
de discontinuité sous la double forme de la pourriture et de 
la succession des saisons : la pluie met fin à la dangereuse 
éternité de la sécheresse. Si Nkole inverse à tous égards le 
rite funéraire utilisé pour conserver intact le corps de Tshiti, 
c'est qu’il assume activement la dialectique du temps en sa 
qualité de héros de l’agriculture. 

La double intervention du poison dans cette tragédie 
philosophique est tout à fait remarquable. L'empoisonnement 
de Tshiti a deux conséquences contradictoires (momification 
de la victime d’une part, dépeçage de la femme séductrice 
d'autre part), qui mettent en jeu respectivement le principe 
de continuité et le principe de discontinuité. L’asphyxie de 
Nkole, quant à elle, fait passer le maître de la saison des 
pluies, héros de la discontinuité, du côté de l'éternité sèche : 
son cadavre rejoint la momie de Tshiti dans la termitière; la 
position élevée qu’il occupe dans ce mausolée-micrososme 
indique qu’il est, dans la mort, en contact direct avec le soleil. 

Or cette problématique du poison, en laquelle continuité 
et discontinuité s’articulent, présente de curieuses affinités 
avec la théorie amérindienne. Rappelons-en les termes : 
«… Dans la notion que les indigènes se font du poison d’origine 
végétale, écrit Lévi-Strauss, l'intervalle entre nature et cul- 
ture, qui existe sans doute toujours et partout, se trouve 
réduit au minimum. Par conséquent, le poison de pêche ou 
de chasse peut être défini comme un continu maximum qui 
engendre un discontinu maximum 1 [nous soulignons]... » Sans 
doute les Bemba, dont la pensée mythique est dominée par 
des soucis historiques, se préoccupent-ils peu, apparemment, 
du passage de la nature à la culture. La problématique de la 
continuité et de la discontinuité investit tout entière le 
niveau cosmogonique du mythe. Mais la pensée amérindienne 
elle-même jette, pour son propre compte, un pont entre le 
poison et le spectacle de l’univers puisque la puissance du 
continu primitif, qui s'exprime dans le premier terme, se 


1. Lévi-Strauss, 1964, p. 205. 
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retrouve aussi dans l’arc-en-ciel t. Or, nous l’avons vu, la 
séductrice de M 32, dont la passion adultérine appelle le 
poison du mari, n’est qu’une transformation de ce phénomène 
naturel qui doit être littéralement mis en pièces pour que 
puisse s’instaurer un espace-temps discontinu. Paraphrasant 
Lévi-Strauss, l’on pourrait dire que Tshilimbulu est une 
Iseult «empoisonneuse » de l’ordre social. Mais le désir funeste 
qu’elle éveille sans pudeur chez Tshiti est indispensable à 
l’ordre cosmique et à la fertilité : la peau de son ventre, 
où s'inscrit l’appât érotique du tatouage, est devenue l'un 
des signes majeurs du rituel de semailles. Le poison de lamour, 
philtre de mort, gouverne souverainement l’univers. 

L'origine du poison, qualifié de « destructeur du monde », 
est l’un des thèmes principaux du mythe de création chez 
les Lala, une population voisine des Bemba 2. Ce récit (M 33) 
se rattache d'autant plus directement à notre propos qu'on 
y voit figurer un personnage connu, Lutshele, le guide solaire 
des Bemba. Dans le mythe lala, Lutshele, fils cadet de Dieu, 
apporte effectivement aux hommes la lumière du soleil. De 
dépit, son frère aîné Kashindika demande à leur père de lui 
livrer le poison. Dieu refuse et Kashindika décide de s’en 
emparer par la force. Il fait périr tour à tour la femme de 
son frère et sa propre épouse. C'est à la suite de ces événements, 
que Lutshele décida d’émigrer vers l’est. L'intérêt de ce mythe 
est qu’il oppose très nettement le soleil, source de vie et 
le poison, source de mort. C’est en vertu de la même logique 
évidemment que le corps de Tshiti empoisonné est exposé 
aux rayons du soleil qui constituent en quelque sorte un 
antidote structurel. 

Comme dans bien d’autres mythes, mais avec un éclat 
exemplaire, la geste bemba établit une homologie nécessaire 
entre le destin de l’homme, voué à la finitude, et l'harmonie 
cosmique. Le rythme cyclique de l’univers s’oppose tragique- 
ment au rêve d'éternité de l’homme, qui s'exprime de manière 
lancinante en Afrique centrale dans le fantasme de la tour 
de Babel. Cette contradiction ne souffre qu’une résolution 
illusoire, de caractère religieux : assurer artificiellement, par 


1. Lévi-Strauss, 1964, p. 286. 
2. Munday, 1942, pp. 50-51. 
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une conjonction symbolique du cadavre royal et du soleil, 
la survie d’une puissance qui garantit la permanence de la 
société entière, malgré la mort individuelle. Les anciens Égyp- 
tiens arrivaient au même résultat en identifiant purement et 
simplement la force vitale du souverain au rayonnement 
de lastre du jour, d’une part, en momifiant sa dépouille 
mortelle, de l’autre. 

L'ultime conjonction du ciel et de la terre, que Nkole 
réalise en concentrant les rayons du soleil sur le corps de 
son frère pour le mettre à l'abri de la destruction, répond à 
l'épisode initial de la tour cosmique qui a le même sens : 
recréer un univers continu où l’homme serait immortel 
et la société humaine unifiée. La plupart des peuples qui 
se réclament d’une origine luba-lunda expliquent leur migra- 
tion et la diversité ethnique qui en résulta par l'effondrement 
de la tour que les fils d’un grand chef entreprirent de construire. 
C’est ainsi que le clan du crocodile prit le chemin du pays 
bemba tandis que le clan de la chèvre s’empara du pouvoir 
en pays lamba et aushi 1. M 32 affirme que les ancêtres des 
peuples voisins se détachèrent pacifiquement à divers moments 
de la caravane bemba. La diversité des langues correspond 
donc au plan culturel à la discontinuité cosmogonique comme 
la mythologie kuba nous l’enseignait déjà. L’étalement dans 
l’espace de la diversité culturelle est la conséquence directe du 
temps dialectique. La mise en place de notre univers implique 
la condamnation de l'inceste, l’échec de la conjonction inces- 
tueuse du ciel et de la terre, mais aussi le renoncement à 
l'immortalité. En rapprochant du soleil le cadavre de Tshiti, 
Nkole réintroduit cependant au cœur de la royauté cette 
espérance dérisoire, nécessaire à la survie de son peuple. Il y 
a lieu de croire que le feu rituel de la royauté, qui brûle en 
permanence à la capitale, et qu'un rituel délicat protège de 
toute pollution ?, est en relation avec cette grandiose chimère, 
au même titre que le feu de Vénus qui veille jour et nuit sur 
le campement des jeunes circoncis dans l’aire lunda. 

Le système symbolique bemba participe des trois univers 
intellectuels que nous avons explorés précédemment : celui 


1. Munday, 1961, p. 8. 
2. Whiteley, 1951, p. 26. 
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des Luba, celui des Lunda et celui des Kuba; comme ce 
dernier il rend compte de la fascination du principe du plaisir 
chez un roi voyageur, quelque peu décadent par rapport à ces 
rudes héros guerriers ou chasseurs qui occupent le centre de 
la scène mythique luba-lunda, où une pièce moralisatrice qui 
se propose d'expliquer l'acquisition d’une civilisation supé- 
rieure, tient l'affiche. 

Ces affinités structurales sont, au moins partiellement, 
d’ordre historique. La généalogie des héros le laisse clairement 
entendre : l'aristocratie bemba se détache de la suite luba qui 
accompagnait à la cour lunda le prince Tshibinda Ilunga. 
Plus mystérieuse est la participation kuba à cette fresque 
mythologique dont nous avons montré l’unité secrète. L'on ne 
négligera cependant pas le fait que les Kuba entretinrent jus- 
qu’au début de ce siècle un véritable commerce international 
par le truchement de marché intertribaux dont Vansina a 
dressé la carte; avant la colonisation européenne, le Katanga 
fournissait du sel et du cuivre aux Kuba qui exportaient vers 
cette région de l’ivoire, du bois à fard, du poisson, des nattes, 
des tissus de raphia, des broderies 1, Bien entendu, ces rela- 
tions commerciales avec le monde luba ne sauraient être 
antérieures à la formation du royaume. Les Bushong et 
d’autres tribus du groupe kuba central quittent la côte atlan- 
tique au xvie siècle, probablement après avoir combattu les 
Portugais 2 La période migratoire s'achève au début du 
siècle suivant et un pouvoir central fort ne se constitue pas 
avant le milieu du xvrre siècle. Il est certain que des échanges 
culturels fort importants ont eu lieu entre le royaume kuba 
et les Lunda qui, à cette époque, sont en pleine expansion 
vers l’ouest. L'on explique mal sinon qu’un mythe royal aussi 
important que M 9 soit parfaitement identique à la première 
partie de la geste de fondation de l'État lunda (M 20). Les 
Pende, qui ont eux-mêmes repris aux Lunda le rituel mungonge, 
ont pu d'autant plus aisément servir d’intermédiaires, qu’une 
tradition kuba recueillie par Torday fait état de contacts 
directs; le roi Shamba Bolongongo (Shyaam selon Vansina) 
aurait introduit le tissage chez son peuple après en avoir 


I. Vansina, 1964, p. 23. 
2. Idem, 1963, p. 365. 
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observé la technique chez les Pende 1. Quelle que soit la 
réserve avec laquelle il faut accueillir cette information sous 
cette forme, elle indique au moins qu’à l’époque où la royauté 
kuba s'organise véritablement, elle est perméable aux idées 
comme aux produits venus de l'extérieur. Vansina d’ailleurs 
n'hésite pas à affirmer qu'avant de s'emparer du pouvoir, le 
grand réformateur Shyaam (qui était un usurpateur) vécut 
au Kwango d’où il ramena de nombreux éléments culturels; il 
incline même à croire que l'idéologie de la royauté sacrée qu’il 
imposa pourrait être d’origine lunda ou kongo ?. Des émi- 
grants lunda formèrent précisément de petits états dans la 
région du Kwango au xvie siècle. 

Cette époque est probablement celle où s’élabore un sys- 
tème mythologique commun dans l’ensemble de la savane 
congolaise. Une osmose s'établit d'autant plus aisément entre 
des traditions divergentes que celles-ci appartiennent pro- 
bablement toutes au commun héritage idéologique légué 
par la société proto-bantoue. Loin de nier l’histoire, l'analyse 
structurale est susceptible de lui apporter parfois un concours 
précieux. Elle révèle que des sociétés fort différentes par- 
tagent une commune conception de l'homme et de lunivers 
au sein d’une même civilisation qui fit tache d’huile au sud de 
la grande forêt; soutenue par de fortes organisations poli- 
tiques, cette civilisation rayonna sur le Katanga, la Zambie, 
une partie de l’Angola. Elle établit des courants d'échange avec 
la civilisation de la côte atlantique, dont le royaume kongo 
était le centre politique à la fin du xve siècle. Celui-ci eut le 
malheur de devenir à cette époque la tête de pont de la colo- 
nisation portugaise. La désintégration culturelle de la société 
kongo, à quoi l’exposaient de tragiques contacts séculaires 
avec l’Europe marchande et missionnaire, ne laisse guère 
l'espoir de reconstituer dans son ensemble la pensée sym- 
bolique traditionnelle. Le seul mythe provenant de cette 
région que nous ayons utilisé (M 3) s'intègre cependant aisé- 
ment au système de transformations dont nous avons esquissé 
la physionomie générale. D’autres aspects, plus difficilement 
réductibles à cet ensemble, nous retiendront lors de la pro- 
chaine étape de ce périple. 

1. Torday, 1911, p. 26. 

2. Vansina, 1961, pp. 86-87. 
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Les mythes congolais s’échangent comme les marchandises. 
Mais ils n’ont à proprement parler aucune valeur. Ils ne sont 
le produit d'aucun travail; ils déjouent les tentatives d’appro- 
priation, privée ou collective. A leur exercice, leur répétition 
ou leur transformation, ne s’attache nul droit d'auteur. Ils 
échappent même à la fonction idéologique que les rois s’ef- 
forcent toujours de leur faire jouer. Ils suivent la dérive des 
eaux tièdes de l’histoire, mais ils dansent avec les rayons du 
soleil et se rient de la pluie. Ils ne connaissent d’autre maître 
qu eux-mêmes. 
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Aire tinguistique 
bantoue 


Carte n° r : Localisation de l'aire linguistique bantoue. 
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Carte n° 2 : Localisation des tribus citées. 
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LISTE DES MYTHES 


I, LUBA 


2, LUBA 


3, YOMBE 
4, VENDA 


4 bis, VENDA 
5, LUBA 


6, LUBA-KASAÏ 
7, HOLOHOLO 


8, LUBA-HEMBA 
8 bis, LAMBA 


CHAPITRE I 


Épopée nationale : 


Version Orjo de Marchoveleite. 
Version Burton. 

Version Verhulpen. 

Version Colle. 


Origine de l’agriculture (Colle). 


CHAPITRE II 


Querelle de l’arc-en-ciel et du 
chien-foudre (Bittremieux). 


Le python et ses deux femmes 
(Roumeguère-Eberhardt). 


Idem, (Stayt). 
Conflit du soleil et de la lune 
(Theeuws). 


La tour et les musiciens (Denolf). 


L'épopée du peuple de Mwamba 
(Schmitz). 


CHAPITRE III 


Le parricide originel (Colle). 
Origine de la matrilinéarité : 
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M 


M 


9, KUBA 


IO, KUBA 


II, KUBA 


I2, KUBA 


I2 bis, KUBA 
I2 ter, KUBA 


I2 quater, KUBA 


12 quinquies, KUBA 


I3, KUBA 


I4, KUBA 
I5, KUBA 


16, KUBA 
I7, KUBA 


18, KUBA 


I9, KUBA 
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Version Grévisse. 

Version Marchal. 

Variante Doke-Bourgeois. 
Origine de la matrilinéarité et des 
rites ď’initiation des jeunes gens 
(Vansina). 

L'’inceste de Woot, le cri des ani- 
maux, et le départ du soleil 
(Denolf). 

Origine de la cérémonie d’initia- 
tion (Torday). 

La succession de Woot, les migra- 
tions et la diversité des peuples 
(Vansina). 

L'inceste de Woot et la dispersion 
des hommes (Vansina). 

L'inceste et l'exil de Woot (Tor- 
day). 

L'inceste de Woot et la séparation 
des hommes et des animaux 
(Achten). 

L'exil de Woot et l’origine des 
maladies (Torday). 

Querelle des chefs kuba (Vansina- 
Denolf). 


CHAPITRE IV 


Les neuf fils de Woot et l’origine 
de la mort (Vansina). 


Querelle de Mboom et Ngaan 
(Vansina). 

Origine du monde (Torday). 
Origine de la manière de faire du 
feu (Torday). 

Comment fut découverte la pré- 
paration du sel (Torday). 


Origine du tambour à friction 
(Torday). 


104 
106 
108 


II2 


114 


I17 


I2I 
124 


129 


131 
132 


135 


147 


155 
156 


161 
163 


IJI 


M 


M 


20, 


21, 
22, 


23, 
24, 


25, 
26, 


27, 
28, 


LUNDA 


NDEMBU 
LUBA 


LUNDA 
PENDE 


KUBA 


LUNDA 


LUNDA 


LUNDA-TSHOKWE 


M 29, LUNDA (vallée du 


Luapula) 


M 30, NDEMBU 


M 31, TSHOKWE 


M 32, BEMBA 
M 33, LALA 


Liste des mythes 


CHAPITRE V 


Geste de fondation de l’empire : 

Version Duysters. 

Version Pogge. 

Version Carvalho. 

Version Van den Byvang. 

Version Struyf. 

Version Labrecque. 
La ménorrhée de Lueji (Turner). 
Origine des Médiums de Mpanga 
et Banze, esprits protecteurs dela 
royauté sacrée (Theeuws). 
L'exode de Tshinguli (Struyf). 
Origine de l’association religieuse 
masculine mungonge (de Sous- 
berghe). 
Origine du palmier raphia 
(Torday). 
Origine du monde (Roelandts). 


CHAPITRE VI 


Origine de l'association funéraire 
des Atshudyaang (Crine-Mavar). 


Origine du mungonge (de Sous- 
berghe-Cordemans). 


Variante du mythe de la tour 
cosmique (Cunnisson). 

Origine de la circoncision (Tur- 
ner). 

Querelle du soleil et de la lune 
(Baumann). 

Origines du royaume (Labrecque). 
Origine du poison (Munday). 
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245 
249 


258 
278 
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Achten, L. : 131, 173. 

affûter, affûteur (voir aiguiser). 
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aigle : 121, 129, 138, 156. 

aigrette : 156. 

aiguiser : 147, 148. 
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Biebuyck, D. : 187, 188, 202, 223, 
225, 227. 

Birmingham, D. : 277. 

Bittremieux, L. : 57, 58, 63, 71. 
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clan de la chèvre : 104-III, 296. 

clan de l'herbe : 110. 

clan du léopard : 107, 100. 

clan totémique : 110, III. 
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COQ : 115,117, 152-154, 160, 173, 238, 
239, 241. 
Cordemans, M. : 233. 
corytheola : 232. 
coucou du Natal : 115, 117. 
cousin croisé : 106. 
cri : 165, 167-170, 172, 270, 272, 273, 
275; 
— cri des animaux : 114-117, 137, 
157, 171-173, 177- 


309 


Crine-Mavar, B. : 178, 224, 225, 230, 
234, 236, 269, 270. 
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Kalanyi (rivière) : 225. 

Kalongkalong (masque, Kuba) : 151. 

Kalumbu (personnage mythique 
lunda) : 237. 
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Luvidyo (rivière) : 25. 
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. 256. 

Lyulu ou Dyulu (personnage my- 

thique lunda) : 185, 186, 180. 
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Malinowski, B. : 119. 

Maniéma : 16. 
manières de table : 
31-33, 64, 199. 

manioc : 231, 239-241, 243. 

manque alimentaire (voir famine). 

Marchal, R. : 106, 108, 109. 

mariage préférentiel : 108-110. 

marteau : 135, 136, 160. 

mashi (eau, Ndembu) : 206, 207. 

masoko (jeu luba) : 21. 

masque : 138, 140-142, 144, 150, 252. 

matrilinéaire (filiation) : 91, 97-90, 
IOI-I07, IIO-I14, 116, 118-120, 
122-124, 130, 132, 138, 144, 170, 
187, 190, IQI, 193, 199-202, 279, 
282-284, 289. 

matrilocalité : 97, 102, 103, 113, 187, 
190, 193, 200-202. 

Mbayo wa Kabungwe (personnage 
mythique luba) : 196. 

mbidi (civette, Luba) : 174. 

Mbidi Kiluwe (héros mythique luba) : 
15 à 46, 53 à 56, 60, 64 à 70, 79- 
81, 94, 95, 97, 98, 100-104, II2, II3, 
120, 127, 160, 176, 178, 180, 186, 
187, 190, 193-195, 199-201, 204, 
206, 211, 228. 

mbiidy (genette ou civette, Kuba) : 
121, 172-174 

Mbindi (chef de 
Lunda) : 275. 

mboko (récipient sacré, Luba) : 45, 
196. 

Mbongo (échassier rituel, Pende, 
Tshokwe) : 232-235, 241, 245. 
Mboom (démiurge, Kuba) 126, 

154-162, 165, 168, 176. 


20, 23, 25, 28, 


la circoncision, 
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Mboong (personnage mythique 
kuba) : 135, 160. 

Mboong a Kwong (masque kuba) : 


144. 

Mbumba (serpent arc -en - ciel, 
Yombe) : 57, 58, 63. 

Mbunda 250-252, 254, 259-265, 
267-271. 


médium : 43, 195-197, 222. 

ménorrhée : 47, 188, 191-193. 

menstrues : 180, 182, 184-186, 188, 
191, 193, 194, 195, 206, 208, 209, 
210, 213, 223, 254. 

mfunga (singe, Kuba) : 115. 

miel : 220, 221, 276. 

migration : I21, 123, 126, 128, 133, 
136, 149, IŜI, 192, 204, 282, 284, 
286, 296, 297. 

Mijibu (personnage mythique luba) : 
20-22, 24-28, 33, 54, 64, 73, 74. 


milan : 156, 157. 
millet : 104, I21, 123, 130, 152-154, 
241. 


mingongi (instrument des ténèbres, 
Mbunda) : 263-266, 268, 270, 272. 
Mita (monts) : 30, 50. 
moineau : I15. 
mort : 133, 134, 143, 147-150, 154, 
171, 176, 184, 196, 211-213, 215- 
217, 222, 228, 231, 232, 238, 239, 
241, 247, 250, 262, 263, 266, 269- 
271, 276, 288, 289, 291, 294, 295; 
— mort symbolique 137-139, 
I41, 142, 145, 146, 164, 231, 
236, 239, 251, 253, 264, 267, 
275. 
mou : 29, 36, 49, 50. 
mouche : I15, 121. 
mouton : I21, 131, 172, 175. 
Mpanga (personnage mythique 
luba) : 195-197. 
mudyi (diplorrhyncus mossabicensis, 
Ndembu) : 213, 214. 
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mukanda (initiation des jeunes gens, 
aire lunda) : 248, 250, 252-254, 
257, 259, 263-265, 268, 273, 275, 
276. 

mukeleho (arche rituelle, Tshokwe) : 
260. 

mukuku  (coucal, Kuba, 
Tshokwe) : 115, 237. 

Mukulumpe (personnage mythique 
bemba) : 17, 278, 279, 283. 

mukula (pterocarpus, Ndembu) : 210, 
21I. 

mukundu (argile rouge, Ndembu) : 
211. 

Muleya Monga (personnage my- 
thique luba) : 24, 38. 

mulopwe (roi sacré luba) : 20, 46, 65. 

Mumbi Mukasa (personnage my- 
thique bemba) : 278, 279, 282. 

mumo (ficus, Luba) : 196. 

Munday, J. T. : 286, 295. 

Mungedi (personnage mythique 
luba) : 22, 74. 

mungonge (rituel initiatique, aire 
lunda) : 47, 215-217, 226, 230, 
231, 232, 234-238, 240, 241, 243, 
245, 246, 250-253, 257-259, 263, 
264, 269, 275, 276, 297. 


Lunda, 


munjongolo (diospyros  batocana, 
Mbunda) : 250. 
Munza : 16, 25. 


mur initiatique : 139-142, 145, 151- 
153, 160, 165. 

musa (affection cutanée, Holoholo) : 
84. 

Musumba (capitale des Lunda) : 223. 

mutisme (voir silence). 

mvula (tempête, Kuba) : 114. 


Mwaku (personnage mythique 
lunda) : 179. 

Mwamba (personnage mythique 
luba) : 24. 

Mwamba (personnage mythique 


holoholo) : 83, 84, 90-92. 
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Mwanana (personnage mythique 
luba) : 24, 26, 100-103, I12, 120, 
190, 194. 

Mwase (personnage 
bamba) : 280, 291. 
Mwata Kombana (chef lunda) : 221. 
Mwata Yamvo ou Mwaant Yaav 
(titre royal lunda) : 178, 201, 222, 

234, 247, 257, 286. 

Mweel (personnage mythique 
kuba) : 114, I15, I17, 118, 121, 
124, 132, 134, 136, 138, 143-145, 
153-155, 157, 160, 172, 173, 176, 
268, 282, 285. 

Mwema Mwimbi (personnage my- 
thique luba) : 24, 25. 

Mwenga (personnage 
luba) : 16. 

Mwibele : 15, 16, 20. 


mythique 


mythique 


naissance symbolique : 140, 146, 230, 
231, 236, 265, 267. 

Nankoy (personnage mythique, 
Lunda-Tshokwe) : 237. 

nature : 32, 34, 36, 37, 39, 42, 52, 
75, 81, 102, 126, 130, 131, 133, 
135, 148, 150, 151, 175, 176, 205, 
206, 218, 219-221, 235, 240, 249, 
268, 269, 294. 

Naweji ou Naweshi (roi lunda) : 
181, 183, 200, 202, 208, 211, 225, 
227. 

Ndai (personnage mythique luba) : 
29. 

Ndala (personnage mythique luba) : 
24, 26, 100. 

ndambala ou ndambi (fenêtre de la 
loge initiatique, Lunda) : 267, 262. 

Ndembu : 47, 188, 191-193, 206, 
210-212, 215-217, 221, 230, 238, 
248-256, 260, 261, 265, 269, 270- 
273» 275- 

Ndongo : 277. 
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ndua (musophaga rossae, Lunda, 
Tshokwe) : 238. 

ndumbu (rhombe, Tshokwe) : 265. 

Nenquin, J. : 18. 

néolithique : 40. - 

Ngaan (démiurge kuba) : 126, 154- 
156, 159, 160, 165, 176. 

Ngeende : 121, 136. 

Ngola (roi du Ndongo) : 277. 

ngoontsh (bâton rituel, Kuba) : 140, 
142, 149, 267-260. 

ngula (poudre rouge, Pende) : 217. 

Nicolaï, H. : 59. 

nkaan (initiation des jeunes gens, 
Kuba) : 138. 

Nkole (héros mythique bemba) : 
278-282, 288-290, 292-294, 296. 

Nkongolo (serpent arc-en-ciel, héros 
mythique luba) : 15 à 46, 48 à 56, 
60, 62, 64, 65 à 77, 81, 82, 84, 85, 
87, 90 à 95, 97-99, IOI-104, 108, 
III, II3, II4, 127, 170, 177, 186, 
190, IQI, 193-195, 197-200, 203, 
209-211, 221, 222, 225, 227, 228, 
256, 287-289, 291. 

nkuba (foudre, Holoholo) : 83. 

nkula (rituel lunda) : 188, 192, 193, 
206, 207, 210. 

nhula (pterocarpus, Bemba) : 280. 

nhumb  (sphenorhynchus abdimii, 
Lunda) : 234. 

Naup (masque kuba) : 139, 140, 142, 
145. 

noir : 21, 56, 114, 156, 173, 174, 211- 
217, 251, 258, 263, 275. 

Nolleveaux, J. : 52, 71. 

Nsenga : 280. 

nsewu (flèche, dot, Ndembu) : 192. 

Nshimaweshi (personnage mythique 
lunda) : 185. 

nshimba (genette, Luba) : 173. 

niumba khambungu (saxicola torquata, 
Mbunda) : 251, 262-264. 
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nu : II2, 132, 137, 143, 144, 185, 218, 
219, 251. 

nuit : 46, 68, 69, 114, II5, II7, 152, 
153, 157, 159, 161, 169, 172-174, 
176, 197, 201, 2II, 217, 222, 228, 
230-233, 238, 239, 242-244, 251- 
253, 256-259, 261-266, 269, 271- 
273, 278, 283, 285, 291, 296. 

nyeish (saleté, Kuba) : 141, 144, 164, 
165. 

Nyimi Lele (personnage mythique 
kuba) : 129. 

Nyimilong (personnage mythique 
kuba) : 121, 122, 130-132. 

Nyonye Ngana (personnage my- 
thique kuba) : 156. 

Nzashi (foudre, Lunda) : 
257. 

Nzazi ou Nzadji (foudre, Luba) : 
56-58, 60o. 

nzuji (serval, luba) : 174. 


224, 226, 


Œdipe : 283; 

— (complexe d’) : 118, 133, 138, 
146, 280. 

oiseaux : 82, 84, 89, 92, 94, I15, 117, 
151, 156, 217, 234-237, 239, 241, 
243, 251, 257, 262-264, 269, 285; 

oiseaux des ténèbres : 232, 238, 257, 
269. 

orage (voir foudre) : 56, 58, 60, 66, 
87, 225. 

orifice (voir aussi ouverture corpo- 
relle) : 21, 26, 28, 30, 33-37, 50, 51, 
65, 72, 78, 83, 87, 94, 99, 102, 139, 
168, 194, 195, 240, 278. 

Orjo de Marchovelette, E. d’ : 19, 
31-33, 37; 38, 40, 49, 54, 55, 68, 69, 
73; 195. 

ouest : 19, 20, 29, 37, 38, 50, 53, 54, 
66, 68, 70, 71, 73, 139, 140, 143- 
145, 153, 170, 185, 189, 198, 200, 

` 201, 223, 261, 262, 270, 277, 280- 
282, 285, 286, 288, 297; 
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— (esprit de l’) : 63. 
ouverture : 33, 34, 36, 44, 45, 195. 
ouverture corporelle : 20, 25, 32-36, 
195. 


paix : 86, 87, 91, 166, 179, 181, 213, 
215-217. 
Paka : 247, 248. 
palmier (voir raphia). 
pangolin : 121, 172, 175, 232. 
Pâques : 263. 
parenté (relations de) `: 97, 99, 103, 
122, 125, 126, 133; 
— frère-frère : 26, 27, 45, 83 à 94, 
105, 133, 193, 200, 202; 
— frère-sœur : I6, 24-29, 31, 32, 
41-44, 56, 65, 67, 69, 98, IOI- 
103, 105, 114-I16, 118-120, 124, 
129, 131, 134, 135, 137, 138, 
140, 141, 173, 176, 179, 180, 
191-194, 202, 221, 279; 
— mère-fils : 16, 21, 26, 28-30, 
33-35, 42-44, 83, 90, 98, 102, 
107, 109, II7-I19, 137, 138, 
140, I41, 144, 145, 168, 214, 
220, 249, 265; 
— oncle maternel-neveu : 16, 21, 
28,30,31,33, 50,51, 55,73, BI, 
91, 98, 99, 102, I05, 107, 108, 
112, 113, 190, 198, 199, 281; 
— oncle paternel-neveu : 132, 133; 
— père-fille : 24, 41, 43, 100-102, 
112, 113, 116, 118-120, 135, 
143, 179, 182, 185, 186, 190; 
— père-fils : 21-24, 26, 28-30, 33, 
36, 41, 42, 53-55; 58, 60, 66, 69, 
O1, 98-102, 104, 105, 107, 108, 
110-113, 117-119, 121-124, 132, 
133, 137, 140, 144, 153, 168, 
172, 179, 181, 182, 184-186, 
189, 190, 193, 198, 200, 202, 
208, 218, 220, 278, 283, 284. 
paresse, paresseux : 122, 139, 147- 
150, 182. 
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parole : 115, 122; 
— basse : 166, 167; 
— normale : 167. 

parricide : 99, 108, III, 199. 

paternité (reconnaissance de) : 26, 
35: 98, 203. 

patrilinéaire (filiation) : 91, 97-108, 
III, 113, 114, I19, 120, 122, I24, 
144, 170, 185, 187, 190, 198-202, 
282, 283. 

patrilocalité : 97. 

pêche, pêcheur : 20, 23, 25, 36, 38, 
39, 40, 49, 56, 57, 59, 117, 234, 
239, 241-243, 294. 

pembe (argile blanche, 
Pende) : 216, 217. 

Pende : 216, 217, 226, 231-233, 235» 
236, 238; 241, 243, 244, 247, 248, 
253, 257, 259, 263, 275, 297, 298. 

perroquet : 146, 148-150, 188. 

phallique : 149, 267. 

Phulu Bunzi (personnage mythique 
yombe) : 58, 59, 63, 89. 

pintade : 150-152. 

Planquaert, M. : 235, 237. 

plantes cultivées : 106, 109, 289. 

Plateau, J. : 228. 

pluie : 49, 52, 53, 55, 56, 58-63, 65-67, 
69-72, 74: 75» 79: 80, 82, 88, 89, 
91, 93, 106, IIO, 123, 152-155, 159, 
160, 168, 169, 171, 176, 222, 224- 
226, 228, 229, 242, 244, 256, 257, 
273, 274, 287, 288, 294, 299; 
— (clan de la) : 110; 
— (maître de la) : 58, 60, 64, 73, 

88, 89, 92, 94, 156. 

Pogge, P. : 181, 184, 218. 

pointu : 35, 36, 147-150. 

poison : 280, 292, 294, 295. 

poisson : 156. 

Portugais : 277, 279, 284, 297. 

poterie : 19, 40, 179. 

poudre noire : 214. 


Lunda, 
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poudre rouge (voir : ngula et nkula) : 
45, 139, 217, 238, 240. 
poule : 115, I21, 130, 142, I51, 153, 
154, 164, 237, 241. 
pourriture : 82, 121, 123, 130, 152- 
154, 169, 262, 281, 287-289, 292- 
294. 
pouvoir : 24, 26, 30, 34, 35, 40, 45, 
94, 95, 99, 105, 107, II2, I2I, 146, 
150, 153, 172, 179, 181, 183, 184, 
186, 189, 190, I9I, 197, 200-204, 
224, 227, 246. 
— (symboles du) : 40, 44, 45, 121, 
124, 129, 131, 138, 142, 151, 
153, 179, 180-186, 188, 191, 
198, 205, 227. 
prépuce : 249. 
Dterocarpus (voir : nkula et ngula) : 
210. 
Pyaang : 136. 
Pygmée : 36, 37, 51, I21, 122, 124, 
130, 135, 219. 


quête du père : 
146, 150. 


104, 122, 127, 144, 


raphia : 138, 140, 142, 143, 157, 163, 
218, 221, 297. 

rat : 141, 142, 164, 239, 240. 

régression : II4, 144, 157, 158, 164, 
175, 201, 220, 221. 

reine-mère : 95, 181, 222, 223, 278. 

relations à plaisanterie : 110. 

rhombe : 171, 172, 265-272. 

Richards, A. : 293. 

rire : 20, 25, 26, 32, 33, 35, 42, 83, 
87, 138, 168, 195. 

Roelandts : 224, 227, 233, 246, 257. 

rouge : 20-22, 26, 27, 29, 36, 37, 45, 
51, 52, 57, 58, 60, 177, 192, 193, 
206, 211-216, 238, 251, 257, 263, 
264, 275, 291. 

Roumeguère-Eberhardt, J. : 61-63, 
242. 


319 


royauté sacrée : 15, 20, 23, 25, 30-34, 
36, 40, 43, 55, 66, 70, 94, 95, II2, 
116, 122, 128, 130, 135, 136, 153, 
175, 184, 194, 195, 197, 201, 203- 
205, 208-221, 227, 243, 274, 276, 
298; 

— manières de table : 20, 23, 25, 
28, 31-33, 39, 44, 105, 180, 195, 
199, 204; 

— succession : 
136; 

— usages Culinaires : 23, 33, 36, 
44, 55, 64, 68, 79, 105, 205, 274; 

— usages funéraires : 44, 45, 51. 

Rwanda : 95, 104. 

Ryangombe (héros mythique rwan- 
dais) : 104. 


45, 51, I21, 130, 


saison des pluies : 52, 53, 55, 56, 59, 
60, 62-64, 71, 72, 82, 85, 88, 93, 
104, 108, III, 117, 153, 154, 157, 
159, 162, 166-170, 226-229, 242- 
245, 258, 273, 274, 287, 288, 290- 
294. 

saison sèche : 52, 53, 55-57, 59-62, 
64-68, 72, 75, 77, 82, 86-88, 93, 
108, IIO, III, 117, 152-154, 157, 
159, 161, 162, 166-170, 225, 227, 
228, 242, 243, 245, 257, 273, 287, 
288, 290-294; 

— (maître de la) : 89, 90, 93. 
saisons (rythme, périodicité, dialec- 
tique des) : 53, 56, 57, 59, 63, 
68-70, 72, 76, 77, 79, 81, 86, 87, 
89, 92, 93, 107, 123, 153, 157, 159, 
160, 171, 228, 242-244, 257, 262, 


291, 294. 
Sakalende (personnage mythique 
lunda) : 179. 


Samazembi (chef du rituel mun- 
gonge, Lunda) : 241. 

Samba (reine mythique pende) : 247. 

Samuhange (héros mythique 
tshokwe) : 228, 245, 246. 
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sang : 193, 206, 209, 210, 212, 214- 

217, 238, 252, 264; 

— de la chasse : 178, 192, 206, 
207, 21I, 212, 238; 

— de la circoncision : 
210, 215, 238, 264; 

— de la guerre : 206, 207, 209- 
211, 213, 215, 217, 266; 

— menstruel : 178, 188, 19T, 192, 
194, 196, 197, 206, 207, 209- 
215, 221; 

— de la naissance : 192, 206, 207, 
213, 215; 

— de la sorcellerie : 214, 215. 

Sanga : 18, 93, 248. 

Sankuru (rivière) : 114. 

sauterelle : 156. 

saxicola torquata : 251, 264. 

scarabée : 156. 

Schmitz, R. : 82, 83. 

Scouteden, H. : 173, 174. 

sec : 50-53, 57, 67, 82, 87, 88, 90,93, 
159, 169, 219, 235, 241, 287, 293. 

sécheresse (voir saison sèche). 

sel : 121, 123, I41, 142, 162-165, 

249, 252, 263, 297. 

Sendwe, J. : 19, 31-35, 39, 55, 56, 

72, 91, IOI, 174, 216. 

sens figuré : 202-205, 208, 209, 259. 

sens propre : 202-205. 

serpent : 61-64, 71, 72, 141, 154-156, 
165, 224-226, 243. 

serpent arc-en-ciel : 29, 49, 52, 54, 
57, 60, 62-64, 71, 73, 76, 78, 89, 
225-227, 257. 

serval : 174. 

sexe féminin : 34, 35, 195, 197, 209, 
210, 214, 222, 280. 

sexe masculin : 22, 42, 249. 

sexualité : 145, 151, 161, 168, 1917, 

192, 196, 214-216, 221, 252, 255, 

256, 259, 260. 

Shamba Bolongongo ou Shyaam (roi 

kuba) : 297, 298. 


206, 207, 
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Shérenté : 82. 

shim (genette ou civette, Kuba) : 
172-174. 

Shimba  (genette ou 
Tshokwe) : 260. 

Shimbi (personnage mythique luba) : 
26, 27, 41-43, 205. 

Shyaam a Mbul (roi kuba) : 127. 

silence : 23, 33, 79-81, 141, 165-167, 
169, 170, 264, 266, 272-274. 

silure : 57. 

singe : 115, 131, 146, 150. 

Sirius : 242, 243; 

— (lever béliaque de) : 242. 

Smith, P. : 95, 96. 

soleil : 22, 27, 51-53, 64, 65, 67-69, 
93, II4, 116, 121-123, 126, 129, 
135, 137, 152-154, 159, 161, 162, 
165, 167-171, 173-176, 197, 201, 
222, 224-232, 234-236, 240-246, 
248, 250, 251, 253-263, 268, 270- 
273, 275, 276, 286-290, 293-296, 
299; 

— (animaux annonciateurs du) : 
115, 116, 120, 152, 154, 172, 
177, 226, 235, 238, 241, 285; 

— (coucher du) : 69, 182, 186, 201, 
234-236, 243, 250, 252, 256, 
259, 261, 262, 264, 269, 270; 

— (lever du) : 69, 115, 117, 173, 
201, 231, 232, 235, 237» 250, 
251, 253, 259, 261, 262, 264, 
271, 284, 285; 

— nocturne : 52, 253. 

Songo-Meno : 132, 277. 

Songye : 49, 85. 

sorcier, sorcellerie : 122, 133, 134, 
139, 147, 175, 211-215. 

sorgho : 280. 

Souberghe, L. de : 216, 217, 221, 
231-235, 237-242, 246-248, 259, 
275, 276. 

souillure : 139, 144. 


civette, 
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spenorhynchus abdimii : 234. 

Sperber, D. : 96. 

sperme : 212, 213, 215, 216, 252. 

Stayt, H. A. : 61. 

stérilité : 34, 36, 181, 188-194, 196, 
197, 199, 203-206, 208, 209, 211, 
212, 215, 226-228, 244, 245, 254- 
256, 282, 291. 

Struyf, Y. : 184, 187-189, I9I, 192, 
194, 198, 206, 218, 227. 

Studstill, J. : 34, 35, 55, 67. 

suicide : 106-108, 110. 

Sungu (personnage mythique luba) : 
24, 31, 4I. 

Swanamulanda (dignitaire féminin, 
Lunda) : 18r, 188, 189, 222, 223. 


tacheté : 114, 173, 177, 258, 260. 

tambour à friction : 137, 139, 140, 
171, 172, 267-260. 

Tanganyika (lac) : 15, 16, 82. 

tante maternelle : 84, 91, 188. 

technologie : 37-40, 123, 127, 146, 
148, 162. 

Tempels, R. P. : 48, 68, 70. 

tempête : 114. 

ténèbres (voir nuit). 

termites : 29, 71, 72. 

termitière : 22, 27, 30, 44, 50, 51, 
52, 56, 57, 60, 71, 72, 281, 288- 
291, 294. 

terre : 50, 53-60, 64-67, 73-76, 78-80, 
82, 83, 92, 94, 95, 126, 134, 135, 
156, 157, 159, 160, 165, 197, 201, 
224, 226, 231, 235, 245, 246, 250, 
258, 269-273, 281, 282, 286, 290, 
293. 

Theeuws, Th. : 19, 31, 33, 41, 44, 
45, 48-50, 53, 54, 67, 68, 70, 73, 
79-81, 104, 195, 275. 

thimba (genette, Mbunda) : 258. 

Tianza Ngombe ou Tshinaweshi 
(serpent arc-en-ciel, Lunda 
Tshokwe) : 224-227, 257. tonnerre : 


général 321 
108, 225, 257, 258. 

Torday, E. : 114, II5, 117, 122, 
129, 132, 155, 156, 158-161, 
218, 297. 

tornade : 70, 80, 81, 153, 157, 
162, 167. 

tortue : 115, 122, 155, 156, 189, 

tour : 71, 74-77, 86, 89, 93, 126, 
245-248, 278, 283, 284, 286, 
295, 296; 

— (gens de la) : 94, 247. 
travail : 123, 143, 146-150, 159, 
trou (voir orifice). 

Tshambezi (rivière) : 285. 

tshapodia ou japodya (moineau, 

Kuba) : 115. 

Tshibinda Ilunga (héros de la geste 
lunda) : 17, 180, 182-188, 190, 
192-195, 199-206, 208, 2II, 220, 
222, 224-226, 228, 233, 243-245, 
274, 276, 277, 291, 297. 
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tumandwa twa maseba : 36, 37, 51I. 

Turner, V. : 47, 188, 191, 192, 206, 
207, 210-214, 216, 221, 230, 238, 
241, 248-254, 260, 261, 265, 266, 
269, 271, 272, 275. 

Twa (voir Pygmée). 

Tyanza ya Koola (personnage 
mythique lunda) : 185. 


Upemba : 186, 196. 
urine, uriner : 219, 224, 257. 


vacarme : 52, 62, 63, 72-82, 87, 118, 
137, 141, 166-171, 251, 262, 266, 
268-270, 272, 273. 

vairon : 156. 

Van Avermaet, E. : 21, 23, 34, 35, 
38, 40, 42, 48, 56, 68, 76, 90, 93, 
173, 174, 197, 275. 

Van den Byvang : 180, 184, 191, 
204, 218. 

Van der Noot, A. : 19. 


Van Malderen, A. : 19, 36, 43, 51, 
54, 64. 
Vansina, J. : 15-18, 48, I12, 114, 


121, 122, 124, 126-128, 131, 135- 
138, I41I, 142, 145-147, 150-152, 
155, 157, 159, 160, 164, 165, 172- 
174, 202, 218, 221, 267, 276, 277, 
297, 298. 

variole : 84. 

vautour : 216, 238, 251, 263, 264. 

Venda : 60-64, 242. 

Vénus : 65, 68, 69, 224, 226, 232, 
235-239, 241-245, 248, 253-258, 
261, 269, 270-275, 296. 

ver à bois : I15, 172, 282. 

Verbeke, F. : 44, 45. 

Verhulpen, E. : 16, 19, 27, 28, 31, 
35, 44, 45, 48-51, 72, 74, 76, 113. 

vidye (esprit, Luba) : 20. 


Mythes et rites bantous 


vie brève : 77-79, 293. 

vierge, virginité : I89-I9I, 193, 194, 
203. 

vin de palme : 112, 115, 117, 118, 
130-132, 140, 142-144, 150, 168, 
178-180, 182-186, 204, 206, 217- 
221. 

voie lactée : 93. 

vrombissement : 171, 172, 266. 

Vrydagh, A. : 250-252, 259-265, 270. 


Wauters, C. : 49. 

White, C. M. N. : 77, 230, 233, 238, 
242, 251, 254-257, 259-261, 275. 

Woot (héros mythique kuba) : 77, 
112 à 136, 137 à 162, 168 à 176, 
186, 190, 218, 219, 259, 260, 268, 
282, 285. 

Woot a Mboom anon (fils de Woot) : 
147, 148. 

Woot a pia (fils de Woot) : 147, 148. 


Woot a shodik (fils de Woot) : 147- 
149. 

wubanji (rituel de purification, 
Ndembu) : 213. 

œwutu (cendres, Lunda) : 256. 

wuvumbi (passion sexuelle, 
Ndembu) : 214. 


Yaav Naweji (roi lunda) : 200. 

Yaka : 230, 235, 237. 

Yala ou Iala (personnage mythique 
lunda) : 179, 182, 184, 185. 

Yombe : 57, 58, 60, 62-64, 89. 

Yool (plaine) : 135. 
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LUC DE HEUSCH 


Mythes et rites bantous 
Le roiivre 


ou 
l'origine de l'État 


Des formes originales d'État émergent des structures 
claniques en Afrique centrale au XVI: et au XVIIe siècles, en 
dehors de toute influence européenne. Les traditions orales 
épiques qui se font l'écho de ces événements s'abreuvent 
aux sources de la pensée mythique bantoue, Cet ouvrage 
s'aventure à la découverte de celles-ci en épousant toutes 
les aspérités d'admirabies récits. Ici, l'épopéenationale luba 
se livre à une singulière rêverie sur l'usage rituel du feu, la 
famille et la mort, le temps et l'espace, l'arc-en-ciel et la 
foudre, Là, dans la mythologie kuba, un Noé africain s'aban- 
donne à l'ivresse d'abord, à l'inceste ensuite, plongeant 
l'univers dans le chaos primordial. Ailleurs, chez les Initiés 
de la société religieuse mungonge, les hommes aux yeux 
de lumière s'opposent aux animaux aux yeux de ténèbres. 

Mais tous ces récits ne forment en fin de compte qu'un 
seul et même mythe, qui déploie superbement ses struc- 
tures autonomes sous les remous d’une aventure histori- 
que chaque fois différente. Plus qu'elles ne dévoilent 
l'histoire particulière de chaque royaume, ces chroniques 
légendaires du Zaïre, de Zambie et d'Angola révèlent à 
l'historien que les puissantes organisations politiques que 
les Bantous édifièrent au sud de la grande forêt ne sont 
pas prisonnières de leur quant-à-sol: elles administrent en 
commun un patrimoine intellectuel qui échappe à la fonc- 
tion idéologique que les rois, ivres de vin de palme ou 
d'ambition militaire, s'efforcent de lui faire jouer au seul 
profit de leur gloire : mythes et rites obéissent à leurs 
propres codes et ne connaissent d'autre maître que celui 
qu'ils se donnent dans leur propre royaume : l'imaginaire. 
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